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إبراهيم الرينى 


فور 


للنشر والتوزيع 


هذا الكتاب تقدمه للمتخصص وغير المتخصص ‏ وقد تب بطردةة تساعد دارس 
الفلسفة فى الإلام بكل الفلسىفات منذ بداية عصر التفكير. بعد أن استقر الإئسان فى 
مجتمعات مدنية متجاورة وبدأً يفكر فى الكون والحياة والطبيمة ويحاول أن يستخلص 
النظريات والقواتين التى تحاول تفسير الأفكار والشكوك التى يعيشها.. 

أما غير المتخصص فإننا نمدم له وجبة دسمة من الثعافة التى أجهد الفلاسفة 
والمغكرون أنفسهم فى تقديم تفسير عقلانى للعالم املحيط بهم وبذلك يضيف غير 
التخصص رصيدا فكريًا وتقافيًا إلى مخزونه الثقافى يساعده فى إدراك أهمية المقل 
ومنتجه الفكرى؛ حتى بحاول تقعيل قدراته العقلية ليستطيع التعايش مع العالم من حوله 
ويتعرف إلى تفسه داأخل هدا العالم. 

إن الفلسفة هى أهم العلوم فمنها ولدت الهندسة والجبر وحساب المثلتات والتفاضل 
والتكامل والكيمياء وألفيزياء. وكذلك النظربات التى تؤسس لهذه ألعلوم.. 

وبخطى القول من يمتقد أن دراسة الفلسفة هى نوع من الرفاهية الثقافيةء وهذا 
الاعتقاد ريما يكون سائرًا فى مجتمعاتنا الشرفية. وهذا الكتاب يدحض هذه الحجة 
ويؤكد أن كل العلماء الذين غيروا العالم باختراعاتهم ونظرياتهم خرجوا جميعا من رحم 
القلسفة. وكما سياتى فى هذا الكتاب فإن مدرسة الإسكندرية فى المهد البطلمى كانت 
البداية الحقيقية لتموبل الأفكار والنظريات الفلسفية إلى علوم مادية فرأينا أرشميدس 
وفيثاغورس وأفلاطون وغيرهم يقدمون علمًا ماديا راثعًا فى الهندسة والجبر والفيزياء 
تولد من تظرياتهم الفلسفية. 
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لم نجد كتبًا فى المكتبة العربية تلم إلامًا كاملا بكل تاريخ الفلسفة من بداية عصر 
التفكير وحتى هذا القرن» وكل ما وجدناه كان فى معظمه وحتى هذا القرن؛ وكل ما 
وجدناه کان فی معظمه یتناول عصرًا معیتًا او مدرسة بعینها. ورأینا أن کتابًا فی تاریخ 
الفلسفة بنبفى أن يتتاول كل المصور حاصة عصر ما قبل سقراط فهذه القترة كانت 
ا ای آلتے غارل هدا تحضو لف وک هکی هدا انکات قا 
مهما يدور حول فلسفة ما قبل سقراط لأنها كانت البدايات الأولى للفلسفة خاصة ما 
يتعلق منها بالفلسفة المصرية القديمة والفلسفة الصينية والفلسفة الهندية. 

وأزعم أننى قصرت كثيرًا فى الفلسفة المصرية القديمة حيث البدايات الأولى للفاسفة 
التى كانت تتمحور حول علافة الإنسان بالله وعلافة الإنسان بالطبيمعة وعلافته بعالم ما 
وراء الطبيعة» حيث قامت الفلسفة المصرية فى جوهرها على علاقة الإنسان بما وراء 
الطبيعة وسخروا نظرياتهم الفلسفية فى خدمة هذا الهدف؛ فصنموا الأهرامات وقاموا 
بالتعتيط وأقاموا المعابد مما استوجب أن يصنعوا علمًا ماديا لخدمة هذا الهدف وعلى 
سبيل المثال فإننا نجد حجرة الدفن فى هرم خوفو تتمتم بأدق زوابا قائمةء وكذلك تعامد 
الشمس على وجه رمسيس مرتين فى العام قد استوجب نظريات رياضية عالية الجودة 
والاتقان. 

ولكننا لم نجد فى كتب مصر القديمة ما يتحدث عن الفلسفة بالمعنى المعروف؛ وريما 
تأتى الحفريات الجديدة بما يفيد بوجود فلسفة حقيقية عند المصربين القدماء. 

هذا شىء آما ما يتعلق بالفلسفة الإسلامية فإننا فى هذا الكتاب قد قدمنا عرضًا 
وافيًا للحركة الفلسفية الإسلامية منذ بداياتها الأولى ثم عرجنا على أهم الفلاسغة 
وصولا لابن رشد الذى يعتقد مفكرو الغرب أنه الوحيد الذى يرجع له الفضل فى تقدم 
أورويا بعد أن تقل لها فكر الفلاسفة الإسلاميين واليونانيين؛ وقدم لأوروبا أكبر خدمة 
فى تاريخها لأن هذ! الفكر قدم نقلة حضارية لما نسميه عصر النهضة بعد أن كانت 
أوروبا تميش فى ظلام الجهل والغيبوبة الدينية حيث سيطرت الكنيسة على كل مقدرات 


الحكم والحياة فكان ما قدمه ابن رشد هو الشرارة التى أشعلت الفكر الأوروبى بداية من 
بيكون إلى جائيليو وجون لوك وغيرهم حتى استطاعت آوروبا النهوض من سباتها المظام 
بل شديد الظلمة. 

ثم انتقلنا بعد ذلك إلى عصر النهضة حيث بدأت إرهاصات الفلاسفة تحدث ثورة 
فكرية استعدت طفغيان الكنيسة للفلاسفة ومحاربتهم ثم قدمنا عرضًا لأهم فلاسفة هذا 
المصر. 

وفى نفس السياق أنتقلنا إلى عصر التنوير الحقيقى حيث بدأت آوروبا فى التخلص 
من العف الدينى ضد المقكرين والفلاسفة وأزدهر كل هذا بعد قيام الثورة الفرنسية.. 
وقدمنا عرضًا للفكر الفلسفى قى هذا المصر وفلسفاتهع ونظرياتهم. 

ثم انتقلنا بعد ذلك إلى العصر الحديث حيث تحولت القلسفة إلى نظريات مادية 
تعالج الواقع المعاش بعد أن سبقتها المأدية الجدلية وأفكارهاء استقر فى مفهوم الفلامىفة 
أن تكون النظرية الفلسفية فى خدمة الإنسان حتى استطاع العصر الحديث أن يقدم 
حضارة رائعة قامت كلها على اختراعات متقدمة أخذت من نظريات فلسفية تعالج المادة 
وجزئياتها وکل ما يدور حولها. 

ولم نففل النظربات الفلسفية التى اهتمت بالإنسان سياسيا وعلاقته بالساطة وتوزيع 
الثروة فعمرضنا لنظربات ماركس وإنجلز السياسية التى ساهمت سياسيا واقتصاديًا فى 
تغيير المالم. 

وآخيرًا وصلنا إلى نهاية القرن العشرين وتناولنا فلاسفته بالقرح والتحليل. 

هذا الكتاب يتكون من مدخل وسبمة فصول وقد كتب بطريقة ميسرة ولغة سهاة 
بحيث يستفيد منه المتخصص وغير المتخصص وعرضناه بحياد كامل دون تقضيل عصر 
على عصر آخر فالتاريخ ينبفى أن يعدم كما هو على حقيقته لأن الحقيقة هى أم 
المعرفة. 
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ويعد.. 

إذا كان العالم كله يعتقد أن فضل الفلاسفة والفكر الإسلامى على أوروبا وعلى 
البشرية آمر لا يمكن تجاهله حتى إننا تراهم - مفكرى ألغفرب ‏ منصفين تماما عندما 
يتحدثون عن فضل الحضارة الإسلامية على الغرب ويؤكدون أهمية فكر فلاسفة الإسلام 
وخاصة ابن سينا وابن رشد حيث انتقل عن طريقهما الفكر إلى أوروبا فابن سينا انتقل 
فكره عن طريق شرق أوروبا بينما انتقل فكر ابن رشد عن طريق الغرب ومعهما انتقل كل 
فكر وفلسفة الشرق واليونان إلى أوروبا. 

ائه بق لى ان اسال شا السوال: اذ كا تحن العرب والسلفين قن اهال 
أسسنا للحضارة ألفريية وما حققته من تقدم علمى فلماذا أصبعنا مستهلكين لهذه 
الحضارة وغير مشاركين قى إنتاجها ٠(..‏ 

بل هناك سؤال آخر وهو إذا كانت أنتجنا فكرا وفلسفات وعلوم فى العصور القديمة 
فلماذا نحن عاجزون الآن عن الإنتاج الفكرى والعلمى..!! 

إثنى أنتهز هذه الفرصة ليعلم مثقفونا أئنا كنا قادرين فى الماضى على التفميل العقلى 
رالتفك ر العل و الكر الي وت كلع أن أن تخو هدا اندرو سا تر ان 
تخلصنا من الاسترخاء المقلى وآأعدنا اكتشاف إمكائياتا الفعلية والفكرية والعلمية: 
ووضعنا خطابًا ثقافيًا جديدا بقوم على تنفيذه ومتابعته جامعة الدول العريية والحكومات 
العريية ويعتمد على منظومة كاملة من مراكز الأبحاث والمعامل التجريبية وورش العمل 
ويبقى الأهم وهو الاهتمام بالمفكرين والعلماء ووضعهم فى أعلى الهرم الاجتماعى 
والاقتصادى والأدبى حتى يستطيعوا أن يتفرغوا للإنتاج العلمى وحتى نسارع مع العالم 
المتحضر فى إنتاج الحضارة. 

وعلى الله التوفيق 
إبراهيم الزينى 


المنهوم الشعبى لاطلسطة 

تطلق كلمة طلسفة فى أغلب الأحيان بشكل شعبى. للدلالة على آی شكل من آشكال 
امعرفة المستوعبة. فهى فَدّ تشير أيضاً إلى منظور شخص ما على الحياة (كما فى "فلسفة 
الحياة") أو المبادئ الأساسية وراء شىء ماء أو طريقة اتجازشىء ا (كما فى فلسفتى حول 
قيادة السيارة على الطرق السريعة ). هذا ايضا ناغى ا باسم رؤبة كونية. يطلق لفظ 
٠‏ (فلسفى) أيضا على رد الفعل الهادئ (الفلسفى) على ماساة مما قد يعنى الامتناع عن ردود 
الأضعال العاطفية لصلحة الانفصال مقف عن الحدث المأسىاوى. هذا الاستعمال نشا عن 
مثال سقراط. الذى اقش طبيعة الروح بشكل هادئ مع اتباعه قبل شريه لجرعة السم 
حسب حكم هيئة محلفى أثينا. يقوم الرواقيون على أثر سقراط فى البحث عن الحرية من 
خلال عواطفهم» لذلك الاستعمال الحديث للتمبير رواقى للإشارة إلى الثبات الهادئ. كما أن 
العامة من الأفراد أو كما يطلق عليهم رجل الشارع يستخدم كلمة «فلسفة» فى التعبير عن 
امفاهيم الغامضة أو المركبة والتى بصعب عليه استيعابها. لتصبح الكلمة تعبر عن الشعور 
السليى للفرد نجاة موضوع ما أو حول موقف معين. 

إن الفلسفة دراسة تسعى إلى فهم غوامض الوجود والواقع؛ كما تحاول أن تكتشف 
ماهية الحقيقة كذلك تنظر فى الملافات القائمة بين الإنسان والطبيمة وبين القرد 
والمجتمعء الفلسفة النابعة من التمجب والرغبة فى المعرفة والفهم بل هى عملية تشتمل 
التحليل والنقد والتغيير والتأمل. 

كلمة فلسىفة لا يمكن تحديد معناها بدقة لأن موضوعها معقد جداً ومثير للجدل فقد 
بختلف أداء الفلاسفة حول طبيمتها ومناهجها ومجالهاء أما كلمة فلسفة فى حد ذاتها 


تاريخ الفلسفة سس 
9 


اتاد ن آل ا اة وخا عورف ت تی جب اتك تاغل ذلك اة 
تتمثل فى الاستخدام الایجابی للذكاء وليست شيثا سلبياً قد يمتلكه الإنسان. 

عاش رواد الفلسفة الغريية المعروفون فى اليونان القديمة فى مطلع السنوات 
الخمسمائة الأولى ق.م وقد حاول هؤلاء الفلاسفة الأوائل أن يكتشفوا التركيبة الأساسية 
لأا ركان الناسن في اتف ماز عن مل هته الال يدون إلى جحد رغاد 
السحر والخرافات وأصحاب الخبرءة لكن فقلاسفة اليونان اعتبروا هذه المصادر من 
العرقة غير موثوقة وعوضا عن ذلك التمستوا الأجوبة على تلك المسائل بالتفكير ودراسة 
الطبيمة للفلسفة تاريخ طويل فى روض الثقافات غير الفربية؛ وخصوصاً فى الصين 
والهند» ويرجم عدم التبادل بين الشرق والغرب إلى صعويات السفر والاتصال بالدرجة 
الأولى مما جعل الفلسفة الغريية تتطور بصورة مسنقلة عن الفلسفة الشرقية. 

أهمية الطْلسفة 

الفكر الفلسفى جزء لا يتجزا من حياة الإنسان فيهاء فما من احد غير المؤمنين تقريباً 
إلا وقد وجد نفسه بين الحين والآخر محتاراً أمام أسثلة يغلب عليها الطابع الفلسفى من 
نوع ما معنى الحياة؟ هل كان لى وجود قبل ميلادى؟ وهل من حياة بعد الموت؟ أما 
المؤمنون فقد تمرض لهم هذه الأسئلة ذاتها لكنهم سرعان ما يجدون الإجابة عليها بما 
أوتوا من علم مما أنزله الله فى كتبه الناطقة بالحق المخزلة بالصدق. وما صح عن الأنبياء 
صلوات الله عليهم وللعظم الناس نوع من الفلسفة من حيث نظرتهم الشخصية إلى الحياة 
وحتى الإنسان الذى يعتقد أن الخوض فى المسائل الفلسفية مضيعة للوقت والجهد 
وتجده مع ذلك بولی اهتمامه لکل ما هو عظيم وذی شأن وقيمه. 
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الملسعة الاسلامية 


< کے 


ترافق تطور العلوم عند العرب والمسلمين ابتداء من القرن الثانى الهجرى مع ظهور 
احقم ا بانقسة ات اتعرشي واليرتاة أت إلى تسل رة فة هاده مدن 
المفكرين المسلمين من العرب وغير العرب. 

إن بدايات هذه الأعمال فى الحضارة الإسلامية بدات كتيار فكرى فى البدايات 
امبكرة للدولة الإسلامية بدأ بعلم الكلامء ووصل الذروة فى القرن التاسع عندما أصيح 


السلمون على إطلاع بالفلظهة اليونانية القديمة والذى أدى إلى نشوء رعيل من الفلاسفة 
علم الكلام كان يستند أ إلى النصوص الشرعية من قرآن وسنة وأساليب 
منطةية لغوية لبناء أسلوب أحد به من يحاول الطعن فى حقائق الإسلام؛ فى 


ن آلفين يفوا الفلسهة اليوخافة فن 
قلوطینی الذی کانوا يمتبرونه 


حين أن القلاسفة المشائين. وهم أل 
كان مرجعهم الأول هو التصور الأرسطى أو 
اعتبروه قوانين كونية ثابتة ناشئة من إرادة الله قاموا بدايهباول محاولات توفيقية لردم 
بعص ألهوة اتی کانت موجودة استاسا گی التصور لطبيعة الخالق بين المقهوم الاسلامى 
الفلسفة الشرقية 
يوجد فطرعان رئيسيان فى الفاسفة الشرفية: الفرع الصينى والفرع الهندىء؛ وأساس 
کل منهما دینى وأخلاقى. من حيث الأصل والطابع» وليس لهما أى اهتمام بالعلم. 
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من المعروف عن الفلسفة الصينية أنها كانت دائمًا من حيث أهدافهاء عملية؛ وإنسانية 
واجتماعية. وقد تطورت باعتبارها وسيلة لإصلاح المجتمع والوضع السياسى. أآما 
الفلسفة الهندية فمملوم أنه غلب عليها الطابع الروحانى أكثر من الطابم السياسىء وقد 
اعتمدت بالدرجة الأولى على بعض الكتب المقدسة التى تسمى الفيدا. ويزعمون انها 
مَنَرّلة تنزيلاً وصادقة كل الصدق,» وبالتالى فهى صالحة لاتفسير فقط لا للانتقاد. وقد 
ركزت معظم الآراء الفلسفية الهندية على الانسحاب من الحياة اليومية؛ والائقطاع للحياة 
الروحية. اما الفلسفة الصينية فقد تميزت ببذل الجهود للمشاركة فى نشاط الدولة من 
أجل تحسين ظروف الحياة. 

وكما هو معروف فإن القلمفة الصينية بدات فى القرن السادس ق م مع الفيلسوف 
كونفوشيوس. وقد ظلت فلسفته التى تسمى الكونفوشيةء هى فلسفة الصين الرسمية 
لمدة قرون» ورغم آنها سرت تفسيرات عديدة عبر الأجيال. فقد كان هدفها مساعدة 
التاس على تحسين حياتهم و[صلاح شؤونهم. عن طريق الانضباط والاطلاع على ما 
يوافق أهداف حياتهم. وكان المرشحون لمناصب الحكم يمتحنون فى الفكر الكونفوشى 
الذى هو الأساس فيما تتخذه الحكومة من قرارات. وهكذا فالحضارة الصينية أكثر 
الحضارات تركيزًا على أهمية الفلسفة. 

ومن المذاهب الغلسفية الأخرى المعروفة والموجودة فى الصين: الطاويّة والموميّة 
والواقعية كما ظهرت فى القرن الثانى عشر الميلادى حركة تسمى الكوتقوشية المحدثة 
مستفيدة من كل المذاهب الفلسفية التى سبقتها. 

القلسفة الهتدية 

لا ثفرف بالضبط متى بدات الفلسفة الهندية. وقد كان الفكر القلسفى فى الهثد 
متداخلا مع الدين؛ حيث كان ممظمه ذا طابع وهدف دينى. وقد ظهرت التفاسير 
الفلسفية للكتب المقدسة أثئاء القرن السادس قم وتسمى هذه الدراسات فى اللفة 
الهندية باسم دزشانا الذى يعنى الرؤية؛ وهو يطابق ما كان يسميه قدماء اليونان 
فيلاسوفيا. 
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كان الناس سواء فى الهند أو فى الصين, يعتبرون الفلسفة نمطا فى الحياة وليس 
مجرد نشاط فكرى. وكان الهدف الرئيسى فى الفلسفة الهندية هو التحرر من المذاب 
والتوتر الناتجين عن البدن والحواس. والكف عن التشبث بالدنيا وما فيها. وأهم 
الفلسسفات التى ازدهرت فى الهند : الهندوسية والبوذية, اللتان تمتبران فى الوقت نفسه 
من الأديان. لكن بعض الفلاسفة الهنود أوجدوا منظومة معقدة من المنطق, وأنجزوا 
بحوذًا فى نظرية المعرفة. وكان لبعض آرائهم الفلسفية تاثير فى الفرب ومن بينها تناسخ 
الأرواح؛ أى الاعتقاد بأن روح الإنسان يمكن أن تحل على التوالى قى أجسام أخرى. 

الفلسغة البوتاننه 


الفلسفة أو (فيلوسوفيا)...أين ظهرت؟ ومتى ظهرت؟ لاذا ظهرت فى هذا البلد ولیس 
فى ذاك؟ لادا فى هذا الزمان دون غيره من الأزمنة؟ ما الشروط التى ساهمت فى بروز 
هذا النمط من التفكير وفى انتشاره؟ وكيف تم الانتقال من التفكير الأسطورى إلى 
التفكير الفلسفى؟ ثم ما هو الجديد الذى حملته الفلمفة بصفة عامة معها بالقياس إلى 
أنواع التفكير التى كانت سائدة آنذاك؟ كيف نفسر فعل نشاة الفلسفة وانتشارهاة هل 
بالحروب أم بالهىجرات؟ أم بالشقافة السائدة آنذاك؟ أم بشكل النظام السياسى 
والاقتصادى؟ أح ببنية المدينة اليونانية وخصوصيات تركيبتها؟ 

بتكون إطار نشاة الفلسفة اليونانية من ثلائة مجالات هى "اللغة" و"المكان" و"الزمان" 
وترتبط هذه المجالات باليوتان القديمة. ففى بلاد اليونان؛ وفى بداية القرن السادس فبل 
الميلاد. وفى المدينتين أثينا وملطية اليونانيتين ظهر بعض المفكرين الذين لم يهتموا 
بالأحداث والمظاهر ولكن بالمبادئ الكامنة وراء مختلف الأشياء» وكان يطلق على هؤلاء 
اسم: «حكماء طبيعيون». هؤلاء الحكماء الطبيعيون الذين اندهشوا من التغير الذى يطراً 
على الأشياءء الأمر الذى دفعهم إلى البحث عن طبيعة تلك المبادئ بإرجاع المتعدد إلى 
الواحد والمتفير إلى الثابت. إلا ان صفة الحكمة لا تتحصر فى الحضارات اليونانية 
وحدهاء بل سبقتها إلى ذلك حضارات وشعوب أخرى فى الشرق القديم (الصين,؛ 
الهند...). غير أن تلك الحكمة ارتبطت عندهم بالأساطير والمقدسات الدينية فقط. 
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وليس بالطبيعة كما حصل عند حكماء اليونان الأوأئلء كان أول هؤلاء طاليس الملطى... 
الذى أرجع أصل الأشياء كلها إلى عنصر واحد هو الماءء أما بالنسبة لانكسماندر فقد 
اعتبر 'اللانهائى" هو العنصر الأولى فى الطبيعة,؛ أما أنكکسماس فقد قال بالهواء؛ فى 
حين قال هيراقليطس بالنار كعنصر أولى... وهكذا فمنذ بداية ظهور الحكمة؛ يستبين 
أنها جاءت معارضة للأساطير المفسرة لأصل العالم. لذا قدمت نقسها على شكل علم 
ومعرفة حقيقية بالطبيعةء هذه المعرفة هى التى سمحت للاإتسان أن يحتل مكانه 
الحقيقى بين الآألهة والحيوانات فى قلب العتاصر الطبيعية ...وفى القرن الرابع قبل 
الميلاد سيتم الانتقال من الحكمة إلى الفلسفة مم سقراط الذى يرجم إليه الفضل فى 
إرساء أسس التفكير الفلسفى القائم على الحوار التوليدى. ورغم أن سقراط لم يخلف 
أثرا مكتوباء إلا أن أفلوطين أحد تلامذته هو الذى خلده من خلال محاوراته الشهيرة. 
وهكذا جاءت الفلسفة فى بدابتها الأولى فى القرن السادس قبل الميلاد لمعارضة ومواجهة 
الأسطورة ليحل اللوغوس 5هعه] [(وهو كلمة بونانية تعنى الخطاب: المبدأء العقل والعلم) 
محل الميتوس 5٥1ر«‏ (وهو كلمة يونانية تعنى الأسطورة). وهكذا سيحل اللوغوس الذى 
يستعمل البرهان من خلال توظيف الحجة محل الميتوس الذى يستعمل فيه السرد 
الخيالى. قاللوغوس ظهر بشكل بارز مع ظهور الخطاب المكتوب الذى يعتمد العقلانية 
والصرامة المنطقية والحجة والبرهان وهذا ما يذهب إلى تأكيده جون بيير فرنان. 
بالإضافة إلى هذه الموامل هناك عامل آخر آساسی فى ظهور نظام سياسى هو نظام 
الدولة المدننة حيث كانت تعتثبر الساحة العمومية ۸20۲4 قابها ألنابض. وفى هذه الساأحة 
كان اللقاء يتم بين المواطنين لتبادل الرأى والمشورة ومناقشة كل قضاياهم الفكرية 
والسياسية والاجتماعية وكذا الاستمتاع بالمسرح والفنون عامةء مما أشاع الثقافة والمعرفة 
بين مواطنى المدينةء ومن ثم أصبحت الساطة والمعرفة شأنا عاما بعد أن كانت حكرا على 
عائلات وأسر معينة. وهكذا أظهرت الديموقراطية كنظام يحافظ على السير العام 
للمجتمع. وقد ساهم إلى جانب المدينة؛ الدولةء انفتاح المدن اليونانية وخاصة منها أثينا 
(نظرا لموقعها الجفرافى) على الدول المجاورة بفضل مينائها التجارى الذى ييوئها مكانة 
إستراتيجية بعد انتهاء الحروب وسيادة السلم عقب ذلك فى تطور وانتشار الفلسقة. إن 


16 


تضافر هذين الشرطين سيساهم إلى جانب عوامل أخرى فى إرساء دعائم الفلسفة فى 
بلاد اليونان وانتقالها فيما بد إلى مراكز أخرى. وإذا حاولنا تحديد الإطار اللفوى لنشأة 
الفلسفة. قإننا ستجد أن الفلسفة عأاممءه اطم هى لفظة بونانية مركية من كلمتين هما ؛ 
فيليا وناذآ٣‏ وتعنى محب/محبة وصوفيا 500۸13 وتعنى حكمة آى محبة الحكمة 
هنطم‌هءهان۴ . ويعتبر فيٹاغورس - وهو عالم رياضيات وفیلسوف یونائی فى القرن 
السادس قبل الميلاد - اول من أطلق عليها هذا الاسم وأول من آراد لنقسه أن يكون محبا 
لاحكمة. 

محطات فى تطور الفاسفة, 

هل تعد الفلسفة اليونانية هى الشكل الواحد الأوحد الذى عرفه تاريخ الفكر الفلسفى 
الإنسانى. أم هناك اشكال فلسفية أخرى اليس للحضارة الإسلامية والحضارة الغربية 
الحديثة والمعاصرة إنتاجات فلسفية مظت محطات أساسية فى تطور الفكر الفلسفى؟ 

أشرنا إلى صعوية تحديد تعريف عام للفلسفة وذلك لأنه لا وجود لفلسفة واحدة. بل 
هناك عدة فلسفات متمددة بتعدد فلاسفتها, وهذا يفنى أا لا ندرس القلسةة كما 
ندرس أى علم من العلومء بل إنما تدرس فلسقات القلاسفة» أى أفكار ونظريات رجال 
عاشوا عبر التاريخء بمعنى أننا لا ندرس الفلسفة بل تاريخها. والواقع أن القلسفة؛ وتاريخ 
الفلسفة جانبان مرتبطان من الصعب الفصل بينهما؛ إن دراسة أفكار أى فيلسوق ماء 
كثيرا ما تضطرنا إلى الرجوع إلى آفكار فلاسفة آخرين سبقوه أو عاصروهء بمعنى أن 
دراسة الفلسفة لا تمنى فى الحقيقة أكثر من دراسة تأريخها. فما إذن تاريخ القلسفةة 
وما المحطات الأسىاسية فى تاريخ تطور الفلسفة. 

ترافق تطور العلوم عند العرب والمسلمين ابثداء من القرن الثانى الهمجرى مع ظهور 
اهتمام بالفلسفات الشرقية واليونانية؛ وللممل على ترجمتها ما أدى إلى تشكيل حركة 
فلسىفية قادها عدد من المقكرين المسلمين من المرب وغير العرب وأهمهم ابن رشد الذى 
دأقع عن ضرورة دراسة الفاسفة وتعامهاء لأن الشرع يدعو إلى التعيير والتأمل فى 
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الموجودات لأنها تدل على وجود الصانعء ويما أن الفلسفة ليست شيئًا أكثر من النظر فى 
الموجودات للوصول إلى وجود الصانع؛ فإن الفلسفة إذن لا تعارض الدين. بل تدعمه 
وتؤيدهء وهذا هو رد ابن رشد على الغزالى الذى كمقر الفلاسفة؛ ودعا إلى نحريم الفلسقة 
باعتبارها تخالف الشريعةء وهناك عدة قلاسفة مسلمين من أهمهم: الكندى الفارابى. 
ابن سيناء ابن طفيل» ابن باجة.... هذا فيما يخص الفلسفة الإسلامية: أما الفلسفة 
الفريية؛ فقد انقسم تاريخها إلى أريع مراحل: القديمة والوسطى والحديثة والمعاصرة. 
وتمتد مرحلة الفلسفة القديمة من القرن السابع عشرق.م إلى القرن الخامس الميلادى. 
وتمتد مرحلة الفلسفة الوسطى من القرن الخامس إلى القرن السابع عشر,؛ أما الفلسفة 
الحديثة, فتمتد حتى القرن التاسع عشرء أما الفلسفة المعاصرة فتمتد من القرن 
المشرين إلى العصر الحالى. 

الفلسفة القديمة كانت فى معظمها يونانية. وأعظم الفلاسفة من العهد القديم كانوا 
ثلاثة من اليونانيين فى القرن الخامس والرابع قبل الميلاد وهم سقراط وأفلوطين 
وأارسطو. حيث آثرت فلسفتهم فى الثقافة الفريية المتأخرة. أما فلسفة القرون الوسطى 
تميزت بالتطور بكيفية جعلتها جزءا من اللآهوت النصرانى» وهكذا لم يبق للفلسفة 
اليونانية والرومانية من آثار سوى ما تركته من آثر على الفكر الدينى؛ ويعمد القديس 
أوغسطين أشهر فلاسفة العصور الوسطىء» كما أنه فى هذا العصر سادت منظومة 
فكرية تسمى بالمدرسية بين القرن الثانى عشر والقرن الخامس عشر والمدرسية تشير 
إلى منهج فلسفى للاستقصاء؛ استعمله أساتذة الفلسفة واللاهوت فى الجاممات الأولى 
التى ظهرت فى أوروبا الغفريية؛ ولقد نشأت هذه المدرسة نتيجة لترجمة أعمال أرسطو 
إلى اللاتينية التى هى لفة الكنيسة النصرانية فى المصر الوسيط» فهذه الأعمال حثت 
المفكرين آنذاك على التوفيق بين أفكار أرسطو الرئيسية والتوراة والعقيدة النصرانيةء إن 
أشهر المدرسين هو القديس توما الاكوينى» حيث اجتمع فى فلسفته فكر أرسطو والفكر 
اللاهوتى حتى أنها أصبحت هى الفلسفة الرسمية الرومانية الكاثوليكية. أما القلسقة 
الحدينة؛ فهى نتيجة لحركة ثقافية كبرى تسمى النهضة؛ أعقبت نهاية المصور الوسطى 
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وشكلت فترة انتقالية بين فلسفة القرون الوسطىء والفلسفة الحديثة. نشأة النهضة فى 
إيطاليا نجمت عن إعادة اكتشاف الثقافة اليونانية والرومانيةء وأيضا للتقدم الكبير 
خاصة فى مجال الفلك والفيزياء والرياضيات. وأيضا لظهور النزعة الإنسية التى أعادت 
الاعتبار إلى الإنسان ومجدته. ويهد فرانسيس بيكون الإنجليزى من أوائل الفلاسفة 
المؤيدين للمنهج التجرببى العلمى وإلى جانبه رينيه ديكارد الفرنسى مؤسس الفلسفة 
الحديثة فى ق۷٠‏ خاصة فى كتابه الشهير 'مقال فى المنهج الذى عرض فيه رؤية جديدة 
فى التفكير نقوم على التقد ومراجعة المعارف المكتسبة» وضرورة تأسيس طريةة جديدة 
تقوم على قواعد محددة لتوجيه المقل (الشك؛ تقسيم المشكلة إلى أجزاء ترتيب الأفكار. 
مراجعة عامة للنتائج). كما أنه أولى أهمية كبرى للأنا المفكر أى الوعى بالذاتء وقد 
تجلى ذلك فى قولته الشهيرة أنا أفكر, آنا موجود" وإلى جانب ديكارت هناك فلاسفة 
آخرین (سبینوزاء لايبنيز؛ جون لوك »دافید هیوم؛ إیمانول کانط» هیجل؛ مارکس» دیتشه) 
كل هؤلاء الفلاسفة ساهموا فى تطوير الفلسفة الحديثة القائمة على المقلائية 
والتجريبية والجدلية.... أما الفلسفة المعاصرة أو طلسفة القرن العشرين؛ فقد شهدت 
انتشار خمس حركات رئيسية؛ أثنتان منها: الوجودية والظواهرية كان لهما تأثير كبير فى 
بلدان أوروبا الفربية. أما الحركات الثلاث الأخرى: الذرائعية (البرجماتية, المنفعية) 
والوضمية المنطقية, والبنيوية التفكيكية فقد مارست تأثيرها خصوصا فى الولايات 
المتحدة الأمربكية وبريطانيا . فى منتصف القرن العشرين أصبح تأثير الوجودية ملحوظاء 
وذلك أن الحرب العالمية الثانية )۱۹٤١-۱۹۳۹(‏ ولدت شعورا عاما باليأس والقطيمة من 
الوضع القائم» هذا الشمور قد أفضى إلى الاعتقاد بأن الناس عليهم أن ينشئوا القيم 
التى تليق بهم فى عالم أصبحت القيم القديمة فيه عديمة الجدوى؛ كما أن الوجودية تلح 
على القول: إن الأفراد يجب عليهم أن يحددوا اختيارأتهم وبذلك يعبرون عن شخصيتهم 
المتميزة؛ لأنه لا توجد أنماط موضوعية تفرض على الفرد فرضاء ويعتبر الكاتب الفرنسى 
جان بول سارتر أشهر الفلاسفة الوجوديين. أما الفلسفة الظاهرية فقد أنشاها 
الفيلسوف الألمانى إدموند هوسرل» الذى تصور أن مهمة الظاهرية وبالتالى مهمة 


ارس الفلسفة س 
19 


م > = 


الفلسفة تتمثل فى وصف الظاهرة. أى موضوعات التجربة الشعورية؛ بصفة دقيقة 
وبكيفية مستقلة عن كل الافتراضات المشتقة من العلم. ويمتقد هوسرل أن هذا العمل من 
شأنه أن يؤدى إلى إدراك الواقع إدراكا فلسفيا. أما الفلسفة النفعية البرجماتية الى 
يمثها الأمريكان وليم جيمس وجون ديوى» فتؤكد أن المعرفة خاضعة للعمل؛ وذلك أن 
اشتمال الأفكار على المعانى والحقائق متعلق بمدى ارتباطها بالتطبيق. أما الفلسقة 
الوضعية المتطقية نشأت فى فيينا بالنمسا فى المشرينيات من القرن المشرين فتقول: إن 
القلسفة ينبغى أن تحال منطق لغة العلم وهى تعتبر ائعلم المصدر الوحيد للمعرفة وتدعى 
بأن ما وراء الطبيعة لا فائدة منهء اعتمادا على مبدأ إمكانية التعحقق؛ أى أن القرل لا 
يكون له معنى إلا إذا ثبت بالتجرية الحسية أنه مطابق الحقيقةء ويعد البريطانى الفرد 
جون أبر من آكير فلاسفة المذهب الوضعى المنطقى. المشكلات الفلسفية التقليدية تنحل 
تلقائيا أى أنها تزول فور تحليل للعبارأات التى صيغت» أما الفلسفة البنيوية التفكيكية فقد 
حاولت أن توجد الحلول للمشكلات الفلسفية عن طريق تحليل مقردات اللفة ومفاهيمها 
كما حاولت بعض انجاهات هذه الفلسفة أن تبرهن على أن بعض المشكلات الفلسفية 
التقليديه تنحل تاقائيا فور تحليل العبارأت التى صيفت بها. ومن أشهر الفلاسفة الذين 
مارسوا التفكيك والتحليل الفلسفى هناك برتراند راسل. ولود فيتجنشتاين. 
متطق الطلسطة والفلسطة والقيم. 


غالبا ما توصف الفلسفة بأنها فعل من الوجود والمعرفة موضوع تفكيرها. والسير فى 
طريق الفلسفة بقتضى التساؤل والبحث عن منهج كفيل بتحقيق المعرفة الحقة. فكيف يتم 
التفكير الفلسفى وماهو منطقه الخاص؟ بالرغم من اختلاف أشكال التعبير الفلسفى 
باختلاف الفلاسفة. فإن القاس فة تہداً بالاند هاش عص عممها6 1ء والدهشة کما یقول 
أارسطو هى التى دفعت الناس إلى التفلسف» وكما يذهب إلى ذلك شوينهاور فالدهشة من 
الأمور المتعلقة بالموت والألم والبؤس فى الحياةء كانت هى الدافع الأقوى للتفكير الفلسفى 
والتفسير الميتافيزيقى للعالم. إن الاندهاش من الظواهر التى يمرفها الوجود. خاصة تلك 
التی لم یستطع الإنسان آن یجد لھا تفسیرا هی التى جملته يتساءلء أو بقول هيدغر "إن 
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اندهاش الفكر يعبر عن نفسه بالتساؤل . لكنه تساؤل يحتاج إلى أجوية أكثر إقناعا 
خاصة إذا ماسلمنا مع شوبنهاور بأن الدهشة الفلسفية تفترض فى الفرد درجة أعلى من 
التعقل. بحيث بنقلب الاندهاش من الوحود والعالم ادى لاينفك يمئل لغزا للانسان. فى 
الفلسفة. إلى مجموعة من الأسئلة المترابطة فيما بينها. وهذا يحيلنا إلى طبيعة السؤال 
الفلى فى وخصائصه ومميزاته ووظائفه. صحيح أن كل الناس يتساءلون. لكن السؤال 
المادى يفترض إجابة بسيطة ونهائية. لكن التساؤل الفلسفى بتميز بالقصدية والشك 
القبلى فى الجواب كما يهدف إلى هدم الاعتقاد القبلى فى امتلاك الجواب أو المعرفة. 
وهو سؤال لیس منعزلا بل ينتظم داخل تساؤل فلسفی متناسق يجعل الجواب ذى طابع 
دقيق وبرهانى. بحيث يتمظهر هذا الجواب الفلسفى فى صيغة خطاب فلسفى ضمن 
خطابات أخرى متعددة؛ فهو يسعى إلى إثبات صدقيته وتماسكه المنطقى. إن السؤال 
كخاصية أساسية للتفكير الفلسفى هو خاصية ملازمة لتاريخ الفلسفة وموجود مندذ 
بداياتهاء إذ كان سقراط يرتكز. فى محاوراته أساسا؛ على طرح الأسئلة وذلك قصد بناء 
معرفة جقيقية بعيدة عن الوهم والاعتقاد البديهى بامتلاك حقائق الأشياء. وهو اعتقاد 
غالبا ما يحاربه الفيلسوف وذلك بوضع الحقائق بمحك الفحص والنقد. الشىء الذى 
ادى إلى أن تنتج الفلسفة إحدى آليات فعل التفلسف ” الشك المنهجى" على يد رينيه 
ديكارت» فالشك يقتضى وضع كل الأشياء موضع تساؤلء وذلك قصد الوصول إلى 
الحقيقة؛ وبتعبير ديكارت إن أحكاما كثيرة تمنعنا من الوصول للحقيفة وتتشبث بنفوسنا 
تشبتا يبدوا لنا معه أنه من المحال أن نتخلص منها ما لم نشرع فى الشك من جميع 
الأشياء التى قد نجد فيها أدنى شبهة من قلة اليقين. إن الشكء كتجرية تعيشها الذات 
تجاه حقائق معينة؛ يعمل على نقد وفحص اسس هذه الأحكام وإعادة بنائها على سس 
أكثر عقلانيةء على اعتبار أن العقلانية أساس من أمسىس فمل التفلسصف . فإذا كان 
الفيلسوف يتفاسف بدافع من اندهاشهء ومن أجل المعرفة الحقةء وبفعل شكه المنهجى. 
فإنه يتفلسف كذلك انطلاقا من ضرورة إعمال المقل والنقد: أى أن التفلسىف يقوم على 


ألنظر العقلى ألذى يفحص موضوعه من أجل معرفته معرفة حقه. فالفقل هو مصدر 
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معارفناء أى إقامتها على معيار المقل ولا شىء غير العقل. لا بد من الإشارة إلى أن 
التفكير الفلسفى يخضع للصرامة المتطقية. آى إلى وجود روابط عقلية بين المقدمات التى 
ينطلق منها الفياسوف والنتائج التى يتوصل إليها. هذا من جهة ومن جهة ثانية وجود 
علاقة منطقية بين نظريات القلسقة سواء تعلق الأمر بنظريات فى الوجود أو المعرفة أو 
القيم. فما هى القيم التى دافعت عنها الفلسفة؟ يجيب إريك فايل عن هذا السؤال بان 
الفيلسوف يسمى إلى أن يختفى العنف» بكل آنواعه المادية والرمزيةء من العالم. ويقدم 
جون لوك إجابة آخرى مضفادها أنه لابد من المحافظة على كل الحقوق الإنسانية والمدنية؛ 
وذلك باضافة العدالة إلى واجبات الإحسان والمحبة. فالفلسفة بهذا المعنى تسمى إلى 
إنتاح قيم إنسانية نبيلة ومثل عليا باعتبارها غاية فقصوى للوجود الإنسانى مثل الإيمان 
بالاختلاف والحوار والتسامح ونبد التعصب واحترام حقوق الإنسان. كما تقف القلسفة 
فى مواجهة مسخ الوجود البشرى والمس بقيمته وتشويه كينونته بسبب التقدم الملمى 
والتكنولوجى. وهى إحدى الوظائف التى تبرر حضور الفلسفة فتتنيبا بمستقبل زاهر لهاء 
فكما يرى اريك فايل فالقلسفة تعش خلال الفترات التی بکل تاکید هى فترات البؤس 
اللطلق. فالفيلسوف يفف باسئلته محاولا إعادة النظر فى الظواهر التى تعمل على تنميط 
الإنسان وتشييئه وإن كائت تبدو بديهية للعامة. إن الفلمىفة تجعل من الوجود الإنسانى 
وفقضاياء الميتاذيزدقية موضوعا هاء كما تجمل من نتائج المعرفة موضوعا للتامل. إضافة 
إلى ذلك فإن التقكير الفلسفى يهتم بالقيم؛ وعلى المستوى التهجى فإن للتفكير القلمىقى 
توابث تجمل منه تفكيرا متميزا عن باقى أنماط التفكير الأخرى. إنه تقكير يمتمد على 
الدهشة والتساؤل والشك المنهجی: کما آنه تفکیر نقدی وشمولی؛ وعقلانی ونسقی. 
والذين يتساءلون عن دور الفلستدة وعن فائدتها اليوم إتما يعلنون عن سر القلسفة من 
حيث هى خطاب ضد المنف بجميع أشكاله وضد تشيؤ الإنسان أمام التقدم الملمى 
والتكنولوجى وضد الخطاب الواحد. وبهذأ المعنى يمكن أن نردد مع اليقفر ليمان "إننا قد 
نكون على أعتاب مجتمع ما بعد الحداثة إلا أننا لسنا على أعتاب مجتمع ما بعد 
الفلسفة. 
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بالنسبة إلى تأريغ الفلسفة فإن الكثير من المؤرخين أكدواأ على أن نقطة الصفر 
الافتراضية؛ هى مدينة ايونيا فى شرق البحر الأبيض المتوسط التى شهدت فى القرن 
السادس ق.م. ازدهارا تجارياً وحضارياًء كان هو القابلة التى ولدت الفردية, وبالتالى 
تأمّل الانسان الممنهج حول ما كان يشغل باله من أمور. ولاحقاً ستقم ايونيا تحت 
الاحتلال الفارسى؛ وينتقل التفكير الفلسفى إلى ايطاليا الجنوبية ومن هناك إلى اليونان 
(اثينا) وهكذا ... والحال أن هذا الاختيار ليس هنا اعتباطياً؛ بل إنه يعكس نظرة المؤرخين 
إلى الفاسفة باعتبارها تفكيراً عقلياً ممنهجاً. ولو کانوا اصحاب اختیار آخر لكان من 
شانهم أن يذهبوا إلى الهند ومصر وإلى جلجامش والأساطير السومريةء كما فعل بعض 
المؤرخين من قبل وانطلاقا من تلك اللحظة المؤسسة فى تاريخ الفكر الإنسانى يمكننا أن 
نتابع الحكاية بالتدريج: 

فلاسفة مرحلة ما قبل سقراط. سقراط. أفلوطبن والأكاديميةء أرسطو والمشاؤون... 
قبل ان نصل إلى المرحلة الهانستية والرومانية (المدارس السقراطية, الرواقية والابيقورية. 
الأكادبمية الجديدة والشكية - ثم الفلسفة الدينية والأفلوطينية المحدثة؛ فالوشية 
والمسيحية). ومن هنا ننتقل إلى المصر الوسيط والنهضة؛ عبر اطلالة على الشرق 
(الهيلينية الاسكندرية والفكر العربىء من المتكلمين حتى العرب فى إسبانيا وذروتهم ابن 
رشد؛ مرورا بتأثيرات أرسطو والافلاطونية المحدثة؛ ثم الكندى والقارابى وابن سينا 
والغزالى...). ومن الشرق انتقال مرة أخرى إلى الغرب» ولا سيما عصر الخلاصات الذى 
يليه بعد القرن الثانى عشر انحلال الفكر المدرسى - السكولارى -؛ وصولا إلى القرن 
السادس عشر؛ ومن علاماته الإصلاح الدينى (فى الشمال الأورويى بخاصة)ء ونشوء 
المذهب الانسانى وتقدم الملوم الرياضية. وهذا ما يرسانا إلى تفحص التيارات القكرية - 
الفربية دائما - بدءاً من مطلع القرن السابع عشر, ثم التجرييية الانجليزية والمذهب 
المقلى (ديكارت, سبينوزاء لايبنتز ولوك...). وإذ نصل إلى القرن الثامن عشر نجدنا أمام 
انتشار التجريبية الانجليزية والعلم النيوتنى ثم فى خضم الحركة الفلسفية التنويرية فى 
فرنساء ثم النهضة العقلية الانجليزية فمرحلة الأنوار الألمانية وقوفا عند كانط والنقدية. 
اما القرن التاسع عشر؛ فإنه القرن الذى عرف بخاصة ثلاثة مذاهب عامة (النفمية 
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الانجليزية والمثالية الألانية - الايطالية؛ والفلسفة الاجتماعية الفرئسية) اضافة إلى 
صعود عصر الايديولوجيات. الذى مود للمرحلة الأخيرة وهى مرحلة القرن العشرين بما 
ساده من وضمية ونقدية جديدة؛ ونظريات النشوء والارتقاء ونزعة مادية وأخرى روحيةء 
ثم ثالثة. ذرائعية فمثالية وواقمية وفلسفة للعلوم. والحقيقة إن هذه السمة التنوعية؛ هى 
التى تجعل من هذا القرن. عصر تلخيص القكر الفلسفى كله فى بوتقة زمنيه وأحدة. 
ماهية الطلسطفة 
إن السؤال عن ماهية الفلسفة "ما الفلمىفة؟ بعد سؤالاً فلسفْيًاً قابا لنقاش طويل. 
وهذا يشكل أحد المظاهر الأساسية للفلسفة فى ميلها للتساؤل والتدقيق فى كل شىء 
والبحت عن ماهيته ومختلاف مظاهره وأهم قوانينه. لكل هذا فإن المادة الأساسية 
للفلسفة مادة واسعة ومتشعبة ترتبط بكل أصناف العلوم وريما بكل جوانب ألحياة؛ ومع 
ذلك تبقى الفلسفة متفردة عن بقية العلوم والتخصصات. توصف الفلسفة أحيانا بانها 
'التفكير فى التفكير " أى التفكير فى طبيعة التفكير والتأمل والتدبر, كما تعرف الفلسفة 
بانها محاولة الإجابة عن الأسثلة الأساسية التى يطرحها الوجود والكون. 
شهدت الفلسفة تطورات عدبدة مهمةء فمن الإغريق الذين أسسوا قواعد الفلسفة 
الأساسية كملم يحاول بناء نظرة شمولية للكون ضمن إطار النظرة الواقمية؛ إلى 
القلاسفة المسلمين األذين تفاعلوا مع الإرث اليونانى دأمجين إياه مع التجرية ومحولين 
الفاسفة الواقعية إلى فلسفة اسمية, إلى فلسفة العلم والتجرية فى عصر النهضة ثم 
الفلسقات الوجودية والإنسانية ومذاهب الحداثة وما بعد الحداثة والعدمية. 
الفلسفة الحديثة حسب التقليد التحليلى فى أمريكا الشمالية والمماكة المتحدة. تنحو 
إلى أن تكون تقنية بحتة تركز على المنطق والتحليل المفهومى. وبالتالى فإن مواضيع 
اهتماماتها تشمل نظرية الممرفةء والأخلاق. طبيعة اللفة, طبيمة العقل. هناك ثقاضات 
واتجاهات أخرى ترى الفلسفة آنها دراسة القن والعلوم» فتكون نظرية عامة ودليل حياة 
شاملا وبهذا الفهمء تصبح الفلسقة مهتمة بتحديد طريقة الحياة المثالية وليست محاولة 
لفهم الحياة. 
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مواضيع فلسميه 
تطورت مواضيع الفلسفة خلال فترات تاريخية متعاقبة وهى ليست وليدة يومها 
وبحسب التساسل الزمنى لها تطورت بالشكل التالى: 
أصل الكون وجوهره. 
الخالق (الصانع) والتساؤل حول وجوده وعلاقته با مخلوق. الخالق اسم لله تمالى فهو 
الواجد لهذا الوجود وهو عالم الغيب والشهادة والابمان بالفيب يبنى على الإيمان بالواقع 
والشواهد؛ بمعنى أنه إذا ثبت لنا بالشواهد وجود اللهء قنحن نؤمن بكل ما بقوله انا الله 
الذى آمنا به من خلال واقعناء (ونعتى بالواقع والشواهد؛ الكون والإعجاز المذكور فى 
الكتب السماويةء ويجب إعمال المقل الذى خلقه الله فى البحث والتامل كما بأمرتا الله 
عز وجل فى الكتب المقدسة). 
صفات الخالق (الصانم) ولاذا وجد الإنسان؟ 
العقل وأسس التفكير السليم. 
الإرادة الحرة ووجودها. 
- البحث فى الهدف من الحياة وكيفية الميش السليم. 
ومن ثم أصبحت الفلسفة أكثر تعقيداً وتشابكاً فى مواضيعها وتحديدا بعد ظهور 
الديانة امسيحية بقرنين أو بزيد. يتأمل الفلاسفة فى مفاهيم كالوجود أو الكينونة أو 
المبادئ الأخلاقية المعرفة. الحقيقة, والجمال. من ألناحية التاريخية ارتكزت أكثر 
الفلسفات إمّا على معتقدات دينيةء أو علمية. أضف إلى ذلك أن القلامىفة قد يسألون 
اسئلة حرجة حول طبيعة هذه المغاهيم. 
تبدا عدة أعمال رئيسية فى الفلسفة بسؤال عن معنى الفلسفة. وكثيراً ما تصنف 
أسثلة الفلاسفة وفق التصنيف الآتى: 
ما الحقيقة؟ كيف أو اذا نمز بيان ما بأنه صحيح آو خاطي؛ ويف نفكر؟ ما الحكمة؟ 
هل الممرفة ممكنة؟ كيف لمرف ما نعرف؟ 
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هل هناك اختلاف بين ما هر عمل صحيح وما هو عمل خاطى أخلاقياً (بين القيم. 
أو بين التنظيمات)؟ إذا كان الأمر كذلك. ما ذلك الاختلاف؟ أي الأعمال صحيحة, ويها 
خاطیئ؟ هَل هناك مٌطلق فی قَيَم. »أو فريب؟ عُموماً أو شروط معيّنة» كيف يجب أَنْ 
تعيش ما هو الصواب والخطاً تعردفاً؟ 


- ما هى الحقيقة؛ وما هى الأشياء التى يّمّكنْ أن صف بانها حقيقية حقيقية؟ ما طبيعة تلك 
الأشياء؟ هَل بَنّْض الأشياء تجد بشكل مستقل عن فهمنا؟ ما طبيعة الفضاء والوقت؟ ما 


- ما هو لکی کون جميلا؟ كيف تختلف أشياء جميلة عن كل يوم؟ ما الفن؟ هل 
الجمال حقيقية موجودةة 

فى الفلسفة الإغريقية القديمةء هذه الأنواع الحمسة من الأسئلة تدعى على الترتيب 
المذكور بالأستلة التحليلية أو المنطةرّة.أسئلة إبستمولوجية. أخلاقيةء غيبيةء وجمالية. 

مع ذلك لا تشكل هذه الأسثلة المواضيع الوحيدة للتحقيق الفلسفى. 

يمكن اعتبار أرسطو الأول فى استعمال هذا التصنيف كان يعتبر أيضاً السياسة 
والفيزياء. علم الأرض» علم أحياء؛ وعلم فلك كفروع لعملية البحث الفلسفى. 

طوَرَ اليونانيون. من خلال تأثير سقراط وطريقتهء ثقافة فلسفية تحليلة. تقسنّم 
الموضوع إلى مكرناته لفهّمها بشكل أضضل. 

فى المقابل نجد بعض الثقافات الأخرى لم تلجأ ثل هذا التفكر فى هذه المواضيم 
تكد على نقس هذه الواضيح فقى حين نجد أن الفلسفة الهندوسية ها مض تشابات ب 
الفلسفة الفربيةء لا جحد هناك كلمة مقابلة ل فلسقة فى اللفة اليابانية. أو الكورية أو عند 
الصينيين حتى القرن التاسع عشر, على الرغم من التقاليد الفلسفية المۇستسسة لمدة طودلة 
فى حضارات الصين خقد كان الفلاسفة الصينيرن» بشكل خاص» يستعملون أصنافًا مختافة 
من التعاريف والتصانيف. وهذه التعاريف لم تكن مستدة على الميزات المشتركة لكن كانت 
مجازية عادة وتشير إلى عدة موأاضيع فى نفس الوقت. لم تكن الحدود بين الأصناف 
متميزة فى الفلسفة الغفريية؛ على أية حال ومنذ القرن التاسع عشر على الأقل. قامت 
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لأعمال الفلسغية الغريية بمعالجة وتحليل ارتباط الأسثلة مع بعضها بدلا من معالجة 
مواضيم متخصصة وكينونات محددة. الحقيقة... ما هى؟ واين نجدها؟ ۰ 

الحقيقة ككلمة عامة هى اتحاد الاجزاء فى كل متكامل وقد اجهد الفلاسغة انهم 
فى ايجاد المعنى الذى تنطوى هذه الكلمة عليه قمنذ الفلاسفة اليونان مرورا 
بالقلاسفة المرب والصينيين إلى هذه الفلسفات الحديثة التى حاولت جاهدة ايجاد 
الحقيقة فى كل اأشكال الوجود نجد إن بعضها فشل فى البحث عنها فى حين ان 
البعض خرج بمنطق مريض حاول فيه تعويض هذا الفشل فمثلا الفيلسوف اليونائى 
افلاطون ظل يبحث طوال حياته عن الحقيقة وفى النهاية خرج بمنطق يفول ان الله 
خلق المالم ثم نسيه وهذا فى حده ذاته اشد درجات الفشل. والسؤال المهم هنا اين 
يمكننا أن تنجد الحقيقة؟ فى كتاب قصور الفلسفة لافيلسوف ول ديورانت هناك تساؤل 
يقول كيف نجيب عن سؤال بيلاطس الخادع؟ هل نتبع عقلنا المغامر؟ ام الحكم الفاشم 
لحواسنا؟ وأما السؤال فهو ما هى الحقيقة؟ فى رأيى الحقيقة هى نتيجة لجموعة من 
المقدمات الكبري التى تتجمم داخل العمل الإنسانى فى حين ان الحقيقة نشسها لا 
توجد داخل العقل لأن عقول البشر مختلفة فإذا كانت متشابهة اختفى معيار الصواب 
والخطاً وكذلك لا توجد فى الحواس لان جميع حواس البشر متشابهه قالكل يرى 
الشجرة_متلا _على هينّتها والجميع يشعر بالحرارة والبرودة على درجات متفاوتة اما 
إذا اضطربت الحراس بشكل أو بأخر فسيختفى معيار اصدق والكذب لذا فنحن لانثق 
فى الحواس كمعيار للحقيقة لانها ناموس تابت وازلى. 

الدوافع والأهداف والطرف 

تترجم كلمة "فلسفة إلى "حب الحكمة". او مهنة للاستجواب التعلم؛ والتعليم. يبكون 
الفلاسفة عادة متشوة الإنسانية؛ الوجود؛ القيم؛ الفهم والإدراك. لطبيعة 
الأشياء. يمّكن لافلسفة أنْ تميز عن المجالات الأخرى بطرق استقصائها للحقيقة 
المتعددة. ففى أغلب الأحيان يوجه القلاسغة أسئلتهم کمشاکل أو الفاز, لكى تَعطرا أمثلة 
واضحة عن شكوكهم حول مواضيع يجدونهاً مشوّشة أو راثعة أو مثيرة. فى اغلب الأحيان 
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تدور هذه الأسئلة حول فرضيات مختبئة وراء اعتقادات. أو حول الطرق التى فيها يقكر 
بها الناس. يؤطر الفلاسفة المشاكل نموذجياً بطريقة منطقيّة» حيث يَستمملٌ من الناحية 
التاريخية القياس المنطقى والمنطق التقليدى. منذ فريجه وراسل يستعمل على نحو متزايد 
فى الفلسفة نظامًا رسمياء مثل حساب التفاضل والتكامل المسند؛ وبعد ذلك يعمل لإيجاد 
حل مستند إلى القراءة النعدية وبالتفكير. 

كما كان سقراط؛ فإن الفلاسفة يبحثون عن الأجوية من خلال المناقشة؛ فهم يردون 
على ح جج الآخرين, أو يقومون بتامل شخصى حذر. ويتناول نقاشهم فى أغلب الأحيان 
الاستحقاقات النسبية لهذه الطرق. على سبيل المثال. قد يتساءلون عن إمكانية وجود 
أحلول" فلسفية جازمة موضوعية؛ أو استقصاء بعض الآراء الغنية بالمعلومات المفيدة حول 
الحقيقة. من الناحية الأخرى قَدّ يَتسناءلونْ فيما إذا كانت هذه الحلول تعطی وضو آو 
بصيرة ة أعظمَ ضمن منطق اللغةء آو بالأحری تنفع كعلاج شخصى. إضافة لذلك بريد 
الفلاسفة تبریراً للأجوبة عن أسئلتهم. 

اللفة الفلسفية تمتير الأداة أساسية فى الممارسة التحليلية؛ قأى نقاش حول الطريقة 
الفلسفية بوصل مباشرة إلى النقاش حول العلاقة بين الفلسغة واللغة. أما ما بعد الفلسفة. 
أى ”فلمسفة الفلسةة"؛ التى تقوم بدراسة طبيعة امشاكل الفلسفية؛ وطرح حلول فلسفية. 
والطريقة الصحيحة للانتقال من فقضية إلى أخرى. هذا النقاش بوصل أنضا إلى النقاش 
على اللفة والتقسير. هذا النقاش ليست أقل ارتباطاً بالفلسفة ككل فالطبيعة ونقاش 
ألفلسفة لها كان دائما دورًا أساسيا ضمن المشاورات فلسفية. وجود الحقول مثلا فى باتا 
الفيزياء كان إحدى نقاط النقاش الطريل: [انظر ما بعد الفلسفة). تحاول الفلسفة أيضاً 
مقارية وفحص العلاقات بين المكوّنات, كما فى البنيوية والتراجعية. إن طبيعة الملم تقحص 
عموماً ضمن شروط (انظر طلسفة العلم). وللعلوم الممينة, (الفلسفة الحيوية) . 

إفكايات سيه 

قام أعضاء العديد من المجتمعات بطرح أسئلة فلسفية وقاموا ببناء ثقافات فلسفية 
مستندة إلى أعمالهم أو أعمال شعوب سابقة. تعبير 'فلسفة" فى السياق الأكاديمى 
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الأمريكى الأوروبى قد تحیل بشکل مضل إلى الثقافة الفلسقية فى الحضارة الأوروبية 
الغريية أو ما بدعى أيضاأً 'فلسفة غربية ٠"‏ خصوصاً عندما توضع فى مقابلة مع 'فلسفة 
شرقية ". التى تتضمن الثقافات الفلسفية المنتشرة بشكل واسم فى آسيا. يجب التاكيد 
هنا على أن الثقافات الفلسفية الشرقية والشرق الأوسطية أثرت بشكل كبير على 
إالفلاسفة الغرييين. كما إن الثقافات اليهودية والروسية؛ والثقافات الفلسفية الأمريكية 
اللاتينية والإسلامية كانت ذات تأثير وأضح على مجمل تاريخ الفلسفة. من السهل تقسيم 
الفلسفة إلأكاديمية الغريية المعاصرة إلى ثقافتين؛ فمنذ استعمال التمبير "فلسفة غربية" 
خلال القرن الماضی اكتشفت فى أغلب الأحيان تحيزات تجاه واحد من مگونات الفلسفة 
المالمية. الفلسفة التحليلية تتميز بامتلاكها نظرة دقيقة تقوم على تحليل لغة الأسئلة 
القلسفية. بهذا يكون الفرض من هذه القلسفة أن یری ای تشویش تصوری تحتى كامن. 
هذه النظرة تسيطر على القلسفة الإئجليزية الأمريكيةء لكن جذوره ممتدة فى قارة 
الأورويية. تقليد الفلسفة التحليلية بدأ به فريجه فى منعطف القرن العشرين, وواصله من 
بعده بیرتراند راسل؛ جی. إی. مور ولودفیج فیغینشتاین. أما الفلسىفة ألقارية فهو تعبير 
يميز المدارس المختلفة السائدة فى فارة أوروباء لكن يستخدم أيضاً فى العديد من أقسام 
العلوم الإنسانية الناطقة بالأنجليزيةء التى قد تفحص لفةء نظرات غيبيةء نظرية 
سياس« 1 «perspectiYa|i$‏ آو سمات مختلفة أو القنون أوالثهافة. إحدى أهم اهتمامات 
المدارس الفلسفية القارية الأخيرة هى المحاولة لصالحة الفلسفة الأكاديمية بالقضابا 
التى تظهر غير فلسفية. إن الاختلافات بين الثقافات فى أغلب الأحيان تستند إلى 
الفلاسفة التاريخيين ا مفضتلين فى هذه الثقافات. أو حسب التاكيدات على بعض الأفكار 
أو الأساليب أولفة لفة الكتابة . أما مادة البحث والحوارات كل يکن أن بُذرّسها باستەمال 
طرق مختلفة اشتقت من أخری وکانت هناك نواح شات مهمة وتبادلات بين كافة 
الثقافات. الثقافات الفلسفية الأخرى» مثل الإطريقية, تعتبرٌ نادرة فى الدراسات حيث لم 
تلق الاهتمام الكافى من قبل الأكاديميين الفربيين. بسبب التاكيد الواسع على الانتشار 
للفلصفة الغربية كنقطة. ۰ 
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القلسطة الشرقية 

يندرج تحت مصطلح (الفلسمة الشرقية) ثقافات واسعة نّشأت فى أو كانت منثشرة 
ضمن» مصر والهند القديمة والصين. الفلاسفة الرئيسيون فى هذه الفلسمةة: ابن رشد. 
اين خلدونء ابن مميناء الفارابى والمختار بن باب. الفلسفة الهندية ريبما كانت الأكثر 
مقارنة إلى فلسقة الفريية. على سبيل المثال؛ هندوسية فلسفة نيايا مدرسة فلسفة 
هندوسية القديمة كانت تستكشف المنطق كبَفّْض الفلاسفة التحليليين الحديثين؛ بنفس 
الطريقة مدرسة كارافا كانت تعمد إلى تحليل القضايا بشكل أو تجريبى. 

لكن فى جميع الحالات هناك اختلافات مهمة ومثال على ذلك: وجود فلسفة هندية قديمة 
أكدت تعليمات المدارس التقليدية أو النصوص القديمة, بدلا من آراء الفلاسفة الفرديين, اغلب 
الذى كتبوا كانوا مجهولين أو الذى الأسماء كانت بيساطة ليست مرسلة أو مسجاة. 


يعمد الذرييون عادة إلى تقسيم التاريخ الفلسفى بين شرقى وغربى,؛ الفلسفة الشرقية 
هى الفلسفة التى انتجتها دول الشرق الأقصى بالأخص الهند والصين واليابان وهی 
قلسفات ذات طبيعة دينية روحانية أكثر منها عقلانية. فى حين يقسمون تاربخ الفلسفة 
الغفريية إلى فلسفة قديمة وأغريقية؛ ثم فلسفة المصور الوسطى ثم الفلسفة الحديثة. 
إنتاجات الفلاسفة المسلمين تعتبر غالبا من وجهة ألنظر الفريية ناقلة للفلسفة الإخريقية 
وغير ذات إنتاج فعلى؛ وقد استمرت هذه النظرة نتيجة ضعف الدراسات الأصيلة 
للكتابات الفلسفية العريية الإسلامية إلى أن شهد العالم العريى مؤخراً نهضة فلسفية 
مهمتها إعادة بناء النيضة على أساس التراث العريى ومحاولة نقده؛ أبرز هذه المحاولات 
بالنسبة للمغرب العريى: نقد المقل العربى لمحمد عابد الجابرى وإصلاح العقل فى 
الفلممفة الإسلامية ل أبو يعرب المرزوقى. وأبرزما بالنسبة للمشرق العربى: مشروع 
الترأث والتجديد ل حسن حنفى (مقدمة فى علم الاستغراب-التراث والتجديد-من 
المقيدة إلى الثورة-من النقل إلى الإبداع-من النص إلى الواقم-الدين والثورة فى عصر 
وغيرها من مؤلفاته)ء والمشروع الهرمنيوطيقى ل نمسر حامد أبو زيد» والثابت والمتحول ل 
أدونيس» ومحاولات الطيب تزينى وحسين مروة وغيرهم» كما يعتبر الفيلسوف محمد 
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باقر الصدر من أبرز الفغلاسفة الإسلاميين فى المصر الحديث حيث انتقد أكبر 
الفلاسغفة الغربيين كجون لوك وديفيد هيوم وغيرهما من خلال كتابه فلسفتا. 

الفلسطة التطبيقية السياسية 

مع أن الفلسفة غالبا ما تصنف باعتبارها فرعا نظرياء فإن الفلسفة لا تعدم ببض 
التطبيقات المملية. التطبيقات الأكثر وضوحاً تظهر فى مجال الأخلاق: الأخلاق 
التطبيقية بشكل خاص وفى الفلسفة السياسية. 
جان جاك روسو؛ کارل مارکس» جون سنیوارت میل: امهاتما e‏ روبرت نوزيك؛ وجون 
الخگومات a‏ فلسقة التعليم تسدحق e‏ خاصة نفا 
قالتعليم التقدمى كما قادها حون ديوی کان دو تأثیر عمیق ا اممارسات التربوبة گی 
الولانات المتحدة فى القرن المشرون . التطبيقات المهمة الأخرى يمكن ن توجد فى فلسفة 
التي فد تسأعد ۹ طم ۰ و دلیل: - هدرر. E‏ 
ال)ختلحة قھما أعمق لد عامات حقول اختصاصهم النظ رة وألعملية. 

مصطلحات فلسفية 

الأبيقورية : هى الاعتقاد بأن أللذة الحقيقية مرهونة بضبط النفس والاعتدال 
والسلوك القويم. 

الأخلاق: فرع من الفلسفة يدرس سيرة الإنسان وطبيعة الحق والباطل. 

التجرييية: مفادها أن التجربة مصدر ومخبر المعرفة. 

الجدلية الهيجلية: فى فلسغة ف. هيجل هى مجرى التغير الحاصل بالصراع بين 
المتناقضات. هذا الصراع بفرز أمرًا خفا يسمی (الترکیب)؛ كما أن التركيب بدوره 
يتصارع مع نقيضه. 
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الحتمية: الجدلية الهيجلية المذهب القائل: إن كل الأحداث لها أسباب وتقع بالضرورة. 

الذرالعية؛ فلسفة تختبر الحقائق. وتقدر قيمة الأفكار بما لها من نتاثج عملية. . 

الشكوكية : التأكيد بأنه لا يمكن التوصل إلى معرفة حقائق الأشياء. 

السقلانية: تقول إن العقل الأساس الوحيد للمعرفة بصرف النظر عن الحواس. 

علم الجمال: فرع من الفلسفة يدرس الفن والجمال. 

علم الكونيات: يدرس الكون الفيزيقي. 

المادية: الاعتقاد بأن المادة وحدها لها وجود واقعى وأآن الظواهر العقلية نأتجة عن 
النشاط المادى. 

المثالية: قوامها الاعتقاد بأن الواقم المطلق يتألف من المقول والأفكار. لا من الأشياء 
المادية. ويعتقد المثاليون أن وجود الأشياء مرهون بالمقول والأفكار. 

مذهب اللذة: الاعتقاد بان اللذة هى ألخير الأسمى. 


مذهب المنفعة: الأعتقاد بأن سيرة الإنسان ينبفى أن بكون أساسها عمل الخير لأكير 


عدد ممكکن من التاس. 
الميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة): فرع من الفلعفة يسعى إلى فهم سر الكيثونة 
والواقمية. 


المنطق: فرع من ألفلسفة يعنى بمبادئ المحاكمة العقلية. 

النزعة الإنسانية : تؤكد على قيمة الإنسان وطبيعته المتميزة فى العالم. 

نظرية: المعرفة فرع من الفلسفة. يدرس طبيمة المعرفة وأساسها ومدأها. 

الواقعية: تقول إن الأشياء لها وجود يخصها بصرف النظر عما قد يفكر الناس فيها. 
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حاول كثير من الباحثين فى الغرب والشرق إرجاع الفكر اليوتانى إلى فكر الحضارات 
القديمة وبذلوا جهوداً مستميتة من أجل المثور على أى نقاط يتشابه فيها الفكر اليونانى 
مع فكر الحضارة الفرعونية أو الصينية أو البابلية أو الهندية أو غيرها من حضارات 
الن اقم وهو إن ال الى ان دد ها قل لرن فى ات راع 
اغا ان ار ارات مق فت راه افر لئد ى اخاراة 
الدب ولا هو ظفر توغية ف الال و اقا هح ر الاج افات اتاك واا هو اداد 
طبيعى لا سبقه من أفكار؛ وبذلك أعانوا انهيار مقولة التفرد اليونانى غير أن الحقائق 
المتضافرة تدحض هذا الاتجاه العاطفى .. 

ا کات اناو اسول قرفا لفو ارا فی اقات وا کف 
الىمجز عن إثبات وجود الفكر النظرى الخالص فى الحضارأت الشرقية القديمة وهو 
أفكر الق يستف ر أقضى طاقات لعفل من أجل أن يقم الكرن توصل إلى القوانان 
الموضوعية العامة التى وضمها الله لتحكم حركة الوجود المادى والإنسانى إنه الفكر الذى 
اتر غق قالخا انى في هن الأهدا وألا ان راجت كما اتر عن 
تأاسيس المجتمع المدنى الذى يعيشه الغرب واثمر هذه الحضارة الباذخة.. 

لقد كان ول ديورانت من آكثر المؤرخين تبجيلاً للحضارات الشرقية القديمة ومن 
أشدهم ادعاء بأسبقية المحاولات الفلسفية الشرقية وقد تكرر ذلك فى مواضم كثيرة من 
كتابه ألضخم (قصة الحضارة) وبرهانه على ذلك آنه يرى أن الحضارة تقوم على عدد 


تار نة اافاي فة _ 
رنج 35 


من الموامل وأن حضارات الثرق قد سبقت حضارة اليونان فى كل هذه العوامل وهو 
يخص بالذكر ثمانية من هذه العوامل هى الدين والممل والتنظيم السياسى والاجتماعى 
والأخلاق والعلم والفلسفة والأدب والفن ويؤكد أن الحضارات القديمة فى مصر والصين 
والهند وبابل وآشور قد كان لها نصيب وأفر من كل هذه المناصر فأوروبا فى نظره مدينة 
للشرق بقدر كبير من كل عنصر ولكنه ئم يستطع أن بخفى أن الوثبة اليونائية بالفكر 
والعلم والفن والتنظيم وفى تاسيس المجتمع المدنى القائم على النزعة الفردية والاستقلال 
فى التفكير وجعل التحاور هو الآلية التى تضمن تصحيح الأفكار وتحسين الأوضاع كل 
هذه تجعل إسهامات اليونان ليست مجرد اضافة عادية وإنما هى قةزة استثائية مثلت 
تحولات كبرى فى حياة الفرد والمجتمع مهدت الطريق لا صارت إليه أورويا وأمريكا فى 
هذا العصر وما حققتاه من تطورات مذهلة فى كافة المجالات الدنيويةء فالفكر اليونانى 
ارتقى بعوامل الحضارة ارتقاء غير عادى أخرجها من خطوط الدوران التاريخى وكما 
يقول ديورانت نفسه فإن الحضارة اليونانية؛ ".. ستدخل فى نواحى الأدب كلها تلك 
الخصوبة المبدعة التى يتصف بها المقل الحر وستنظم التعليم وتقيم حرية الفكر الدنيوى 
وستفوق كل سوابقها فى الرقى بالرياضيات والملك وعلم الطبيعة وستبتكر علوم الحياة 
ابتكارا وتنشى نظر الإنسان إلى الكون نظرة طبيمية (موضوعية) وستأخذ بيد الفاسفة 
حتى تصل بها إلى مرحلة الوعى والنظام وستبحث بحتاً عقلياً خالصاً فی كل مشكلات 
حياتقا.. ستحرر ألطبقات المتعلمة سن الخرافة وتحاول إقامة الأخلاق على أساس من 
التفكير الحر وستنظر إلى الإنسان باعتباره مواطتاً لا باعتباره رعية وتهبه حريته 
السياسية وحقوقه المدنية وتطلق له من الحرية العقلية والخلقية ما لم يسبق له نظير 
ستخلق الديمقراطية خلقا وتنشى الفرد إنشاء.. وهكذا نرى أنه رغم إشادته المتكررة 
بالحضارات القديمة الآسيوية والافرىقية فإنه اأعترف بالنةلة النوعية التى حققتها 
الحضارة اليونانية. بل أكثر من ذلك أنه حين اراد أن يصدر كتاباً مستقلا عن الفلسفة لم 
یجد ای اساس شرقی ليقيم عليه هذا الیناء الذى يريد تشييده. فرغم حرصه على إسناد 
السبق الفلسفى إلى الفكر الشرقى فى الصين والهند ومصر ويابل فإنه لم يجد فى 
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الشرق القديم أية محاولة قلسفية حقيقية تستهدف الاعثراف بفردية الإنسان وتعمل 
على إتقاذه من الذوبان فى الكل وتوجهه إلى الثقة بذاته والتخلى عن الغلو فى تعظيم 
اسلافه وتدعوه إلى التشجُم على فحص عادات المجتمع وقيمه وتحاول تخليصه من 
الوثنية والخرافة والضياع وتوجهه إلى البحث الموضوعى فى ألكون والنفس والمجتمع من 
أجل الفهم الشامل القائم على الملاحظة الواعية والنظر الفاحص والتاأمل العمميق. 
فاضطر ديورانت إلى أن بيدأ كتابه (قصة الفلسفة) من سمَراط وأفلوطين فكل رجال 
الفكر الفلسفى ظهروا عنده فى هذا الكتاب من فلاسفة الفرب ابتداء من سقراط حتى 
جون دبوى فى الق رن المشرين وهذا بؤكد انه حتى أوسع المؤرخين اطلاعا على فكر 
الحضارات القديمة لم يجد قى الفكر الشرقى أسسا واضحة لفكر فلسفى متماسك. 
رإنما هى وصايا وإضاءات قصيرة ومتقطعة فى وسط لا يأبه بالإضاءات الفكرية العميقة 
كما أن معظم الوصايا والإضاءات الصينية والهندية القديمة كانت ذات اتجاه تزهدى 
فهى تعاليم أخلاقية محضة تسى خاصة عند بوذا لإقناع الناس بإماتة الرغبات 
والاستخفاف حتى بالحاجات الضرورية وتنرس فيهم عدم الاكتراث بالحياة والاستسلام 
لواقم فهذه الدنيا فى نظر فلسفة الصين والهند وبالذات الرؤية البوذية ليست مكاناً 
للسعادة؛ وإنما هى شقاء متصل لذلك فإن اللجوء إلى الزهد والنزوف عن رغائب الدنيا 
والتخلى عن أطايب الحياة هو السبيل التاح فى نظرها لتقليل الشعور بالتماسة اللازبة 
التى لا أمل فى الخلاص منها آما الفكر الفلسفى فى اليونان. فإنه يرفع شأن الحياة 
الإنسانية ويدعو إلى العناية بها وعدم التخلى عن أى شىء يرفع شان الإنسان قهو نظام 
معرفى حركى أدى إلى ظهور العلوم والفنون الدنيوية وهو نظام قيمى أخلاقى يجعل 
الأهمية الأولى للإنسان الفرد ويحشد طاقة كل الأغراد للخير العام والخاص وقد نتج عن 
هنين النظامين المعرفى والقيمى: نظام سياسى جديد لم يكن معروفاً من قبل ونظام 
اجتماعى متطور يسمح بالحراك الاجتماعى المستمر.. 

ولأن الفلسفة بمعناها العقلانى الدتيوى هى إنجاز يونانى محض فإن المؤلفات التى 
تؤرخ الفلسفة بإطلاق إما أن تبدا من طاليس أو تدا بسقراط وكلاهما من اليونان أما 
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الذين يشعرون بالحرج من إغفال كونفوشيوس وبوذا وغيرهما من متأملى الشرق فإنهم 
يفردونهم ببحوث خاصة باعتبار أن لهم رؤية أخلاقية واجتماعية كان ومازال لها أوسع 
الأثر على توجيه مئات الملايين من الناس فى الصين وألهند واليابان وغيرها من 
امجتمعات ذات الكثافة السكانية العالية لكنها رؤية لا تسمع بالتفير والتطور للأفكار 
والأوضاع, وإنما ترسخ خطوط الدوران التاريخى وتعطل احتمالات الوثوب الحضارى 
وتوقف الحراك الاجتماعى وتستبقى المجتمم ثابتاً فى طبقاته ومستسلماً لأوضاعه فهى 
فلسفة تتعارض مع الفكر اليونانى الذى مهد السييل لظهور اللوم والفنون الغربية 
الحديثة كما تتعارض مع التجرية اليونانية التى هى النموذج التى احتذته النظم 
الاجتماعية والسياسية الفربية: فايس المهم أن يفكر الإنسان ولكن المهم أين يتجه تفكيره 
فالتفكير الفلسفى هو نظام معرفى مناير فى اتجاهه ومحتواه وغايته لأنماط التفكير 
الأخرى.. 
إن الفكر الفلسفى الذى أنجب العلوم الدنيوية النامية والنظع الاجتماعية المتحركة هو 
إنتاج يونانى محض لذلك فإن مؤرخ الفلسفة الذى يلتزم باللوضوعية يبدأ تاريخه من 
طاليس اليونانى فى القرن السادس قبل الميلاء ومع ذلك فذإن بعض مؤرخى الفلسفة 
النرييين يتحرجون من إغفال الشرق فى التاريخ الفلسفى وعلى سبيل المثال فإن إميل 
برهييه؛ وهو قياسوف ومؤرخ فلسفة حين أرّخ للفلسفة خلال عصورها المختلفة بكتاب 
مفصل يقع فى سبمة أجزاء شعر بالحرج لأنه حصر الفكر الفلسفى بالحضارة الفربية 
ابتداء من اليونان فى القرن السادس قبل الميلاد وانتهاء بالمصر الحاضر, لكنه رغم 
وضوح الحقائق لديه فإنه انسجاماً مع الروح العلمية والفلسفية التى نشا عليها وهى 
الروح التى تستبقى داثماً كل الاحتمالات ولا تغلق أبواب التفكير مهما ضعف الاحتمال 
فإنه قد شعر بالحرج من حصر الفکر الفلسفی بالغرب» كما آنه بخشی أن يوصم بالتحيز 
لحضارة الفرب لذلك حاول البحث عن أصول شرقية للفلسفة اليونانية لكنه حين لم يجد 
ما يمكن اعتباره قلسفة حقيقية فى حضارات الصين والهند ومصر ويابل وآشور وفارس 
اسند مهمة استكمال هذا النقص إلى واحد من آكثر الباحثين اهتماماً بالحضارات 


38 


الشرقية وهو البروفيسور (ماسون أورسيل) ليكون كتابه بمثابة جزء ثامن مكمل أو بمثابة 
تمهيد لتاريخ الفلسفة الذى انجزه برهييهء غير أن برهييه وجد هذ! التمهيد بعد ان 
أنجزه آورسیل لا ینسجم مع کتابه إلا إذا تم تفییر هدفه ومحتواه وعنوانه لیکون باسم 
(تاريخ التفكير البشرى) أو نحو ذلك لأن الفكر الفلسفى له مقومات وخصائص وشروط 
لا تنطبق على الفكر الصينى والهندى وغيرهما من الحضارات القديمة فى الشرق.. 

واللافت للنظر انه رغم أن أورسيل قد افقتصر فى كتابه (الفلسفة فى الشرق) على 
فلسفات الشرق القديمة قبل الإسلام فى الأناضول والشام ومصر والعرأق وإيران والهند 
والصين فإن الكتاب تحققت ترجمته فى الثلث الأول من القرن العشرين وقد قام 
بالترجمة الدكتور محمد يوسف موسى رحمه الله أما كتاب (تاريخ الفلسفة) لبرهييه فلم 
تتحقق ترجمته رغم أهميته إلا منذ بضع سنوات وقام بالترجمة الدكتور جورج طرأبيشى. 

وللفيلسوف الألمانى كارل ياسبرز كتاب عن (الفلاسفة العظام) عد منهم بوذا 
وکونفوشيوس ولاوتسو وناکارجونا وسانكاراً وتشو ۔. سى وسينيكا وتشوانغ ۔ تسو واسوكا 
وكلهم من الحضارتين الهندبة وألصينية.. 

ولكارل ياسبرز تصنيف للفلاسفة يختلف عن التصنيف المعتاد فهو مثلا يضع: سقراط 
وبوذا وكونفوشيوس فى فئة واحدة تحت زمرة (فلاسفة إنسانيون) وهم الذين يرى أنهم 
قد حققوا المدى الاسمى مدى الإنسان وتركوا فى الإنسانية أثراً واثقاً وعميقاً لا يضاهيه 
أى أثر.. 

اما الذئة الثانية فى تصنيفه للفلاسفة فهم الذين اسسوا الفلسفة ومازالوا یؤٹریں فى 
نمائها وهم: افلاطون وأوغسطين وكانت.. وعلى هذا المنوال يجرى فى تصنيف المفكرين 
والفلاسفة منذ أقدم العصور حثى العصر الحديث.. 

الدراسة العميقة للفكر الفلسفى تؤكد ايضاح للفروق الكبرى بين التفكير فى مصر 
وما بين النهرين فى العصور القديمة وبين الفكر الفلسفىء» فالعقل اليونانى قد استتبط 
الفكر الفلسفى النقدى من الفكر الشرقى فى مصر والعراق ولكنه لم يأخذه كما هو 
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وإنما أدخل فيه أهم أسياب نمائه وأهم عوامل نضجه وهو إخضاع الفكر نفسه وإخضاع 
نتاجه للنقد الداثم والمراجمة المستمرة وهو بهذا التحوير الأساسى أدخل الجهد الذهنى 
ر ای 

إن اليونان ليسوا اول من بدأ القلسفة والعلم والتجريد أو التنظير..".. فالبحث 
الموضوعى الهادئ يؤدى إلى الاعتراف بوجود قفزة أو تبدل كيفى فى مسار ألحضارة 
البشرية حصل مع مجىء الحضارة اليونانية الا أنه تبدل حدث من تجمع كمى هو حصيلة 
ما كسبته البشرية من تقدم قبل اليونان..' ونشاسى ان بين الكم والكيف أختلافا نوعيا 
فالكم لا يتحول ذاتياً إلى كيف إن الإنسان والحمار بتكونان من نفس العناصر فامتياز 
الإنسان ليس بالكم وانما بالكيف فالفرق بين الكم والكيف هو نفس الفرق بين الحجارة 
اتراك ق الجبل واالتمدزر والجو ر و الفرا بات السدوه والحصدون الى تكن من 
الحا اا 

إن الإنجاز اليونانى فى مجالات الأفكار والفنون والقيم والتنظيم كان مدهشا ورائعاً 
لذلك حاول باحثون کثیرون أن يوجدوا له أصولا قديمة فى حضارات الشرق واعتبروا أن 
الخهاة ا اة كانت ماه اتو الا اتی فة د جروا فى مضروالدرة 
والأناضول والشام وفارس والهند والصين, ولكن ليس مهما الاستقصاء حول البدأيات 
الک فت کو ف ن ا ارات افا ا هر اک أن اتر اناسی الانى ةه 
حقق طفرة نوعية انتشلت الإنسان من خطوط الدوران التاريخى وفتحت له الأفاق للخلق 
والتجدد فأنجب علوم الفرب وفنونه وتنظيماته ومنحه هذه القدرة الخارقة على الابتكار 
والانضباط والتنظيم فالفكر الفلسفى اليونانى هو النظام المعرفى الذى نمت فيه حضارة 
الفرب بكل الأبعاد الثقافية والعلمية والتقنية والتنظيمية وفيما لا حصر له من الأبعاد 
المتنامية.. 


40 


سوف نكتفى فى هذا الموضوع بتناول المعالم الرئيسية والموضوعات الأساسية لهذه 
الفلسفات ولن نتعرض لاتفاصيل؛ لأن كلا منها يحتاج - على الأقل - مؤلف خاص؛ ومعنى 
ذلك أننا سنقصر اهتمامنا قى هذا الىرض العام على ما أطلق عليه الدكتور (إقبال): 
"الثالوث المقدس للفلسفة: الله والعالم. والإنسان ˆ بادئين فى ذلك بأقدم هذه القلسفات 
وأشدها أثرا فى غيرهاء وهى الفلسفة المصرية القديمة. 
)١‏ الفاسفة المصرية؛ 
من الحقائق التى غدت محل إجماع الباحثين ومؤرخى الحضارات قى القرن الحالى 
أن الحضارة المصرية قد ظهرت فتية زاهية - على الأقل - منذ آواخر الألف الخامس 
قبل الميلاد. فهناك شبه إجماع عالمى على سبق الحضارة الملصرى لكثير من الحضارات. 
وكان من أهم المصادر التى يعتمد عليها فى التأريخ للفكر والدين المصرى القديم ما يلى: 
() أوراق البردى. 
(ب) تصوص الأهرام. 
(ج) تاب الموتى. 
ومن خلال النصوص التى سجلتها هذه الوثائق سوف نتناول بإيجاز موفف المصريين 
القدماء من قضية الألوهية؛ والمبداً الأول العالم وفلسقتهم حول الإنسان. 
أولا:الألوهية قى الفكر المسرى القد يم 
يستطيع من يقف على التراث المصرى القديم أن ياحظ ثراء وتنوعا كبيرا فيما بتصل 
بموقف المصربين من مسالة "التأليه".. فهم - حينا ‏ وشيون يتمبدون لآلهة متعددة. وحينا 
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موحدون يدينون لإله واحد لاشريك له وحتى فى حال اعتقادهم بتعدد الآلهة يبدو التنوع 
كبيرا؛ فقد تكون هذه الآلهة من ذلك النوع من "المعبودات المحلية" كالحيوانات والأشجار 
والجيال. وقد تكون من "المظاهر الكونية" كالسماء والأرض والكواكب والنيل. 

وفى بعض الفترات يكون املك هو العبود الذى بيده كل شىء؛ وحول شخصه يتجمع 
كل شىء كما كان الحال فى أيام المملكة القديمة فى الفترة من سنة (۲۸۹۵ إلى ۲۲٠۰‏ 
ق.م). ققد كانت الدولة موحدة ومركزة ومندمجة قى شخص فرعونها؛ إذ كان رب 
السلطة الدينية والزمنيةء والمالك الوحيد للأرض والعاهل الذى هو مصدر حياة الناس 
والآلهة. ولا كان هو مرجع الوجود والرفاهية فالشعب بأسره يعمل من أجلهء ويبضحى فى 
سيیله حتى بالحياة. 

ثانا الميدأ الأول للعالم؛ 

إن المصريين القدماء قد فكروا - وأغلب الظن أنهم أول من فكروا - فى تفسير لهذا 
الكون» أحيائه وظواهره؛ وما يجرى فيه من أحداث؛ وأنهم قد وصلوا بتفكيرهم هذا إلى 
معرفة المبدا الأول أو المبادئ الأولى للوجود. وهو - كما تكشف عنه نصوصهم - إما الإله 
الوأحد الذی بيده ملكوت كل شىء وإما آلهة متعددة مثل: "رع": إله الشمس واهب الدفي. 
ومصدر النورء وآمون': الإله الستتر, وأوزوريس": إله الحب والتهاون والسلام 
و أيزيس : إله الحياة وغيرهمء وإلى جانب ذلك نعثر قى التراث المصرى القديم على 
أصول تلك النظرية التى ظهرت لدى الفلاسفة الطبيعيين الأوائل من اليونائيين. وهى 
تظرية العناصر الأربعة فى الطبيعة: الماء والهواء والنار والتراب» مم إعطاء الماء الأولوية 
الأولى بين هذه العناصر: فقد كانت هذه النظرية ضمن ما أخذه فلاسفة اليونان الأوائل 
عن المصريين. (انظر: فى المقائد والأديان» د. أحمد الحينى. ص1 وما بعدهاء ومدخل 
إلى الفلسفة؛ اد. أبو اليزيد السجمىء اد. السيد رزق الحجرء ص۲٠).‏ 

شالت الإنسان فى الفشگرالمصرى القديم؛: 

يمتل الإنسان حجر الزاوية فى التاريخ المصرى القديم, فمن نظرتهم للانسان ذاته 
روحه وجسده» وحياته ومماته»ء ثم عودته للحياة بعد الموت؛ وخلاصه من العذإب الأخروى 
راحوا يسجلون آراءهم فى الفلسفة. ٠‏ 
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ذكان من إيمانهم بأن الروح لا تفنى بالموت» ولا تذهب بذهاب الجسد, أن بذلوا - كما 
بقول الأستاذ "إليوت سميث' - جهدهم فى العناية بالأجساد وتحنيطهاء ووضمها فى 
توابيث قوية ومهابر ضخمة!؛ كى تكون مستعدة لاستقبال الروح» والميش فى الملام 
الكامل. [انظر: الطب والتحنيط فى عهد الفرأعنة؛ ترجمة أنطون ذكرى؛ ص٠۲‏ ومدخل 
إلى الفلسىفة. ص*). 

والإنسان كما تصوره وثائق الفكر المصرى القديم بتكون من: 

(أ) الجسد ”زت : وهو العنصر الذى يمتريه الفناء عندما تفارقه الروح» ثم يعود للحاة 
من جديد عندما تعاود الروح الاتصال به. 

(ب) الروح: وهو العنصر الذى به توجد الحياة فى الجسدء سواء فى حياته الأولى أو 
حپاته الثانية حين تحل به مرة أخرى بعد الموت» والروح عتصر خالد لا يصيبه الفناء حين 
يفنى الجسد, واعتقاد المصريين بخلود الروح؛ وبأنها تتردد على الجسد فى مقبرته هو ما 
جعلهم ينون بتزويد الميت بكل ما قد يكون بحاجة إليه من طمام وشراب وغير ذلك وهو 
كذلك ما جعلهم يحرصون على بقاء الجسد سليما كاملا ويجتهدون لصيانته من الفساد 
حثی تستطيم الروح أن تحل به. 

(ج) العقل أو القلب: وهو - كما بقول أورسيل" - حاسة داخلية وأداة للادراك. 

(د) الكاه: وهو عنصر مهم فى الإنسان؛ لكته يبقى منفصلا عنه. وهو مبدأ القوة 
الفعالة فى الإنسان؛ ويفسر بعض الباحثين هذا الجزء بأنه القرين أو الإله الحارس؛ وهو 
- فما یری د. مختار ناشد - يولد مع الإنسان, ويلازم الجسد بعد الوفاة حتى يدافع 
عله فى الحياة الأخرى. 
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الملسصة فى الصين 


القدذيمة 
کک ا 
معالم الحضارة الصينية 
۲- الكونفوشية: 


|- کونفوشیوس -٤۵۱‏ من هو کونفوشیوس؟ 


أهم ممثلى الفلسفة الصينيةء وقد كانت أساطير الصينيين لا تتصل بالله بل بالطبيعة 
فقط ومما تميز به الصينيون هو اأستمرار الدولة دون انقطاع على عكس مصر وبابل فقد 
احتفظت الصين بهيئة الدولة . اللغفة الصينية فديمة وتختلف بانها تكثب بالطول وليست 
أبجدية بل عبارة عن كلمات أى آنه ليس بها حروف أبجدية بل كلمات؛ وللصين عدة 
مذاهب منها مذهب الكونفوشيوسية نسبة للكاتب والمصلح السياسى كونفوشيوس وقد 
تأثر بميراث قديم يعد أحد مصادر الحضارة الصينية وهى كتاب الشعر, كتاب التاريخ 
كتاب التغيراتء كتاب الطفس. وقد ترك هذا الكاتب آثاره على عكس غيره من بابل 
والهند وهى: المختارات العلم العظيم. عقيدة الوسط. ومن ناحية حياته فهو شخصية 
وأقعية غير وهمية عاش فى مدينة لاو فى الصين وأصبح حاكما لولايته وتتميز معالم 
فلسفته بمجموعة الأفكار: التفكير دون تملم خطر, التعلم دون تفكير عدم امستعادة 
القديم» التاريخ السياسى,» التمييز فى التاريخ الطريق:التملم والاعتناق. ما علاقة التفكير 
بالتعلم؟ لا یمکن ان نقراً ونكتب بشكل صحيح ما لم نتعلم والتفكیر دون تعلم خطر لأنه 
بؤدى بنا إلى الخطأ لأننا نفكر دون توجيهات وإرشادات ومبادئ أولية فالقاعدة الأساسية 
للتفكير الصحيع التعلم الصحيح. آما بالنسبة لنقطة التعليم دون تفكير فتعنى الحفظط 
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والتعلم دون فهم كأن شيا لم يكن قالتعلم مشروط بالفهم والفهم دوره أن عرف الأسباب 
وهذه تؤكد دور التفكير والفهم وهناك علاقة جدلية متعدية مترابطة بين النقطة الأولى 
والثانية, طالتربية مشروطة بالتفكير والتفكير مشروط بالتريية القائمة على الفهم 
والتفكير. والطريق عند بوذا يتكون من الخلاص أما عند كونقوشيوس فلا علاقة له 
إطلاقا بالخلاص وهو بالنسبة له التريية والتعليم. 

أولا: المبادى تميز الحضارة الصينية باستمرارها ودوامها وثقافتها الخاصة اللنوية 
وألدينية كما تتميز بظهور ۲ فلسقات اساسية هى: الكونفوشيوسية والتاوية 
والكونفوشيوسية الجديدة وتعتبر القلسفة الكونفوشيوسية أولى الفلسفات الصينية وهى 
فلسفة صاغها کونفوشیوس بين سنوات (۷۹-۵01٤ق.م.)‏ مستعينا بالتراث الصينى 
المتمثل فی (کتاب الشعں کتاب التاریخ؛ كتاب المتفيرات؛ كناب الطقس) قدم کونفوشيوس 
جملة من الأفكار الأساية منها: 

١‏ - ضرورة الريط بين حسن التقكير وحسن التعلم؛ يمول: التفكير دون تعلم خطر. 

. ضرورة ريط حسن التعلم والإأدراك» يقول: التعلم دون تفكير عدم‎ - ١ 

- ضرورة العودة إلى الترات ودراسة التاريغء يقول؛ كاتا فى التاريخ . 

؛ ‏ علينا أن نميز فالتاريخ بين ما هو أساسى وما هو ثأنوى وما هو صالح وما هو 

طالح. 

۵ يجب أن نركز فى دراستا للتاريخ على الدولة والمجتمم. 

1 الطريق أو الدرب لتحقيق الازدهار هو التعام. 

۷ التعلم لا يعنى الحفظ وإنما الفهم والتعقيق. 

۸ الوسيلة الأساسية لتحقيق التعلم هو بناء مدرسة ونشر الكتاب. 

ثانيا: كيفية التعلم 

وضح كونقوشيوس جملة من القواعد الأساسية للتعلم أهمها: 
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١‏ - السلوك الأخلاقى ويقيد إعطاء الأولوية للأخلاق العملية فى عملية التعلم 
والتربية تبدأ هذه العملية بحب الوالدين والأخوة الإنساتية والصدق . 

۲ ضرورة التدرب للفنون وهى: الشمر,؛ الموسيقى,؛ الرمايةء الكتابة؛ الحساب. 

۲ ضرورة تجاوز الصماب. 

٤‏ طضبرورة تجاوز الأخطاء. 

۵ ضرورة التعأون بين المعلم وألتلميد. 

1 التعلم هو التطبيق الععلى. 

الفلسمة الصينية ظلت حتى بداية القرن المشرين غير مدروسة دراسة كافية. كما لم 
يتم تناول كل جوانبها العقلية القيمةء فالعرب والمسلمون أهملوا تماما فى الماضى 
والحاضر الفكر الشرقى الذى بعتمد على أسس بميدة عن الإرث اليونانى والسامى. ولقد 
اهتم العلماء الغرييون كثيراً بهذا التراث العميق وانكبً أيضاً علماء من الهنود والصينيين 
وأليابانيين المحدثين عليه وعلى استقرائه؛ بل إن مفاهيم مثل الين واليانج وٴالطاو 
دخلت فی الخطاب المادى فى الغرب. 

ويما أن الاتجاه نحو دراسة الفكر الشرقى وتحديدا الفلسفة الصينية هو اتجاه 
جديد نسبياً بالنسبة للمفكرين الفربيين ولا يزال غير مدروس بعد فى معاهد 
وجامعات الوطن المربى» علينا إذن محاولة فهم هذه القلسفة والمشكلات الأساسية 
التى عالجتها؛ وتوجيه الأنظار نحو أهميتهاء وهذا هو بالتحديد سبب اختيارى لموضوع 
هذه الدراسة؛ آی تسلیط مزید من الضوء على میدان لا یزال غير مدروس فی تاریخ 
الفلسفة فى الوطن العربى؛ وذلك بتبيان وجود فلسفة اخلاقية فى الفلسفة الصينية 
القديمة وتحديداً عند كونفوشيوس ولاوتزو قامت بدور عظيم فى ترشيد حياة المجتمع 
والدولة فى الصين. وكانت تمثل جهداً فكرياً ظل قروناً بؤثر فى حياة المجتمع الصينى 
ولا يزال آذره حاضراً فى الصين اليوم ولعل جانباً مهمًا فيه يتمثل فى الاهتمام 
الشديد بالحياة وتنظيم حياة الاس وجعل النظرية مقدمة للسلوك الإنسانى: وعليه 
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فإن الجانب الأعظم من الفلسفة الصيتية قد تمثل فى الأخلاق من خلال السمى 
لتحقيق خير وسمادة الإنسان. 

لم يکن من الممکن فهم فکر کل من کونفوشيوس ولاوتزو دون استعراض مراحل ألتاريخ 
الصينى القديم بظروهها الاجتماعية والفكرية والتى ساهمت فى تشكيل فكرهما مش: 

فكرة الإشادة بالمديد من حكام هذه العصور واعتبارهم الأنموذح المثالى الذى يجب أن 
يقتدى به حكام عصرهما مم ملاحظة اختلاف كل منهما فى النتائج التى استخلصاها 
من هذه المراحل.. فقد اعتبر كونفوشيوس الحكام القدماء مثالا للحكمة والمدل ونظر 
أيضاً إلى عصر أسرة تشيو النريية باعتباره عصراً ذهبياً مستمدا منه الكثير من القيم 
التى اعتبرت لاحقاً جزءاً من التراث الفكرى الكوئفوشيوسى. أما لاوتزو فقد انتقد كل 
القيم التى أشاد بها كونفوشيوس والتى تنتمى إلى عصر أسرة تشيو الغربية واعتبرها 
مجرد شعارات تعبر عن النفاق الاجتماعى كما رفض التمليم لأن الحكماء المثاليين الذين 
أشاد بهم لم يكونوا بعرفون شيا عن الكتابة والتدوين. 

-١‏ إن التمرف على الظروف الاجتماعية والفكرية لعصر كل من كونقوشيوس ولاوتزو 
يساعدنا كثيراً فى فهم فكرهما مثل: كون الحروب والقلاقل السياسية والقوضى 
الاجتماعية كانت عاملا مؤثراً فى اهتمامهما بتقديم الحلول لمعالجة مشاكل الحكم 
وتقديم تصوراتهما حول نظام الحكم الصالح. 

۲“ قال كونفوشيوس عن نفسه إنه ليس بنابغة زماته» مما يمنى آنه مجرد مجتهد 
وليس مبدعاً وهذا ما أكد عليه الكثير ممن درسوا فذكر كونفوشيوس ومع ذلك كان 
كونفوشيوس مبدعاً لاتجاه ذكرى ظل مؤثراً لقرون عديدة بعد رحيلهء وذلك لأنه درس 
الترات الكلاسيكى السابق عليه بطريقة نقدية توصل من خلالها إلى طرح رؤيته الخاصة 
والتخلص من العقلية السحرية التى أمتزجت بالثقافة الصينية القديمة لصالح عقلانية 
جديدة مكونا تظاماً أخلاقياً لا يقوم على الاهتمام بالقال الحسن والتطير وإنما بالصواب 
والخطا. فعلى سبيل المثال أصبح مبدأ جين يعنى عنده صفه عالية للخير وللانسانية: 
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وأساسياً فى مذهبه الأخلاقىء وحين ربط بينه وبين نظام الحكم الصالع كما رأينا فى 
انى الذى وضعه لمبداً (يى) أى الاستقامة والقدرة على التمييز بين الصواب والخطاً 
ومن ثم الحكم الصحيح والعادل فهذا يعنى أن الإنسان الذى يمتلك هذه الصفة يجب أن 
بمتلك صفة جين أى الإنسانية وهذا يعنى أن ميدأ جين عند كونفوشيوس ذو دلالة كونية. 
أى أن جذور الكونية توجد فى الأفكار الأساسية الموجهة للثقافات ولم تكن ماثلة فى 
ثقافة منطقة البحر الأبيض المتوسط حصراً كما جرت العادة على قول ذلك. 

٤‏ لم پستخدم کونفوشیوس امعتقدات الدينية آساسا لفلسفتهء كما أنه رقض 
مستويات المقابيس النفعية كافة فى مذهبه الأخلاقى بل أصر على أن تؤدى الأفال 
الإنسانية وفقاً للواجب الأخلاقى الذى لا يقف وراء أى ميل أو باعث آخر. وهذا بقتضى 
التاكيد على حرية الإرادة. كل ذلك سمح لنا بمقارنته مع كانط الذى اتفق معه فى عدد 
من تلك المفاهيم مع أنه قالها بعده بقرون عدبدة وفى شروط اجتماعية وثقافية جديدة. 

۵- عمل كونفوشيوس على توجيه الأذهان إلى مشكلات المجتمع البشرى وتقديم 
الحلول لها للتوصل إلى سعادة البشرية فى هذا العالم وهو بذلك يشبه بوذا الذى نادى 
بتحرير الانسان من الألم فى هذا العالم. 

1- احتل كونفوشيوس مكانة مهمة فى تاريخ الفكر الصينى وذلك منذ أن أصبح 
المذهب الكونفوشيوسى القكر الرسمى للأسر الماكية فى الصين منذ القرن الثانى قم 
وذلك لأسباب متعددة منها: 

(أ) أنه عبر عن وجهة نظر المزارعين الصينيين إلى المالم بتأبيده لفكرة الاندماج 
بين الانسان والسماء. 

(ب) اقام نظاماً كاملا للمعابير الأخلاقية التى تناسب المجتمع (المشيرى) الصينى 
القديم الذى تقوم فيه السلطة الأخلاقية بدور أكثر فاعلية من القانون. 

(ج) ساعد على تقوية مشاعر الدولة الموحدة بتقديم الأساس المشترك وهو الفكر 
الكونفوشيوسى لتوحيد الثقافة الصينية. 7 
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(د) التأكيد على سيادة القيم الإنسانية والحرية الفردية والديمقراطية العقلية 
حين نادى بحق الجميع فى التعليم وفى آن يفكر الناس لأنفسهم حتى يتمكنوا 
من حم أنقسهم. 

(ه) دوره فى دراسة التراث الكلاسيكى بالطريقة التى أدت إلى إبراز أهميته 
الفكرية والتأثير فى العقل الصينى حتى الاأن. 

۷- استمد لاوتزو ميدأ الطاو من التراث الصينى ألقديم إلا أنه خلصه من مضمونه 
السحرى فأصبح لديه مبدأ كل حياه ووجود وطريق العالم أى الذى يمنح الأشياء الوجود 
ويسمح لها بأن تنداح إلى المدم والحقيقة التى لا تحيط بها الأسماء والصفات لأنه 
الصدر ذاته لكل الأسماء والأوصاف وهو الذى بسوس جوانب الحياة بأاسرها سواء أكانت 
بشرية أم غير بشرىة بمعنى أن (الطاو) هو القانون الطبيعى والأخلاقى للكون ومن هنا 
تمت مقارنته بمبدا الرتا R4‏ أو النظام الطبيمى والأخلاقى للكون فى الفلسفة الهندية 
وبميدا اللوغوس فى الفلسفة اليونانية عند هيراقليطس والابيرون اللا محدد عند 
انكسيمندريس. حيث نجد أنه فى الرتا والطاو واللوغوس تأسيس لعدم استقلال 
المجالات الطبيعية والإنسانية عن بعضهم بعضا. 

۸- من الأفكار الأساسية فى فلسفة لاوتزو أن الكون فى حالة تغفير مستمرة داخل 
ميدان القوة التى كونها مبدأى الين واليانج الذى لم ينظر إليهما كمنصرين متناقضين بل 
متكاملين مصدرهما الطاو وهو أساس التفاعل بينهما والواحدية التى تشكل أساس كل 
التنوع فى المالم. 

۹- إن القول بأن الكون فى حالة تغير مستمر يؤدى إلى القول بنسبية الأشياء فى 
فلسفة لاوتزو وهذا يعنى أن على الإنسان الماقل أن يتصرف وفقاً لحركة الطاو وقانونه 
الذى يتلخص فى مبداً (اللا ضعل ع۷ س۷) أى قانون عمل إلطار الذى إذا عرفه اإلإنسان 
وصل إلى السلام والرضا. 

-٠١‏ فى الحكيم يبلغ الطاو أقصى تجلياته لأنه تجسيد الطاو البشرى لذا عليه أن 
يتخلى عن كونه حكيماً بالتخلى عن كثرة المعارف» كما ببتعد عن كل ما يثير شهوة النجاح 
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والسيطرة ولا يقاتل أو ينازع على آى شىء وبلغى ذاته. وكل ذلك لا يمنى فى الأخلاق 
الطاوىة الضعف وقلة الحيلة فالحكيم الطاوى يفعل كل شىء فى الحقيفة بامتناعه عن 
عمل أى شىء قبضعفه أالتام بتفلب على القوى وبتواضعه التام بتمكن من حكم العالم 
فتستحيل التأملية الطاوية إلى مظهر هادف. وأن الطاو هو الطلق وجماع كل ما هو 
موجود فإذا اعتبر الفرد نفسه مجرد جزء فيه فمن الواضح آنه لا يهمه ما يحل به ناشداً 
أن يصبع مستفرقاً فى الطاو وبذلك يكون الحكيم الطاوى اقوى الكائنات لأنه ما دام قد 
فنى فى الطاو فهو الطاو ومن ثم يقارن بالسماء والأرض ويوصف بنفس الخصائص التى 
تعد أساسية بالنسية للطاو . 

-١‏ الأنسان الذى عرف قانون عمل الطاو وتوصل إلى الاتحاد به عن طرىق العزلة 
التامة هو الذى حقق هدف الطاوية: المودة بالإنسان إلى الطبيعة الأصيلة التى لم تتددز. 
فيها يد البشر؛ وبهذا يحذر لاوتزو من التدخل فى مجرى الطبيعة بمختلف النظم 
الصسناعية؛ فكانت الطاوية ردة على المدنية وعلى الحرب وعلى التملك وعلى العلم 
والمعرفة. ومع ذلك فإن لاوتزو لم يآمر بالتخلى عن العالم وأهمال المسئولية الأجتماعية 
فالحكيم الطاوى كان مستعداً لتحمل المسئولية فى إصلاح مفاسد المجتمم البشرى كما 
أن لاوتزو لم يدع إلى حرمان الإنسان من رغباتهء بل دعا إلى تحرير غرائز الناس 
الاقتصادية التلقائية التى تحركها شهوة الطعام والحب من القيود التى تضرضها 
الحكومات قتعود بذلك الحياة إلى مسارها الطبيمى الصحيع. 

۲- هذه الدعوة إلى الحياة البداأئية والطبيعية التی نادی بها لاوتزو كان لها صدى 
عند الكثير من المفكرين من أمم عديدة ومن عصور مختلفة مئل روسو الذى تادى فى 
عصر الاستارة بضرورة الرجوع إلى حالة الطبيعة التى تؤدى وحدها بالإنسان إلى 
السعادة. وهذا ما دعا الكثير من الباحثين إلى القول بان روسو استقاها من الميشرين 
الجزويت الذين تريى على أيديهم» وقد قاموا أشاء زيارتهم للصين للتہشير الدين 
بدراسة الفلسفة الصينية مما قد يمثى أن بعض الأفكار ألتى انتشرت فى عصر الاستاءة 


کان مصدرها صینی . 
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۲- ظهر تأثیر لاوتزو أول ما ظهر فی کونفوشیوس وهو أول من شبه لاوتزو بالتنين 
والذى أصبح رمزاً للامبراطورية الصينية (معبرا عن مبدأ الطاوية الشهير "الو - وى) 
حتی عام ۱۹۱۲م کما کان لکتاب لاوتزو 'التاو ۔ تی - كنج" تأثير كبير فى الصينيين. 

-٤‏ ساهم لاوتزو فى إرساء أهم الخصائص التى ميزت الحضارة الصينية وهى 
المسعى للعيش فى وفاق مع الطبيعة بدلا من السعى لقهرهاء كما ساهم فى تكوين طابع 
الاتزان أورباطه الجاش وانتشاره بين أهل الصين؛ وذللف يرجع بشكل أساسى لتبنى مبدا 
الطاو ألذى هو أساس فلسمة لاوتزو. 

-٥۵‏ وفى عصرنا الذى نعيش فيه يملمنا لاوتزو التواضع قى زمن يمجد النجاح 
والطموح ويعيدنا إلى السكينة فى عصر يعصف به القلق ويعحدذرنا من نجاوز الحد فى 
وقت يتباهى فيه الإنسان بقدرته. 

-٦‏ اتفق کل من کونفوشیوس ولاوتزو فى النظر إلى ظروف عصرهما باعتبارها 
تتناقض مع آرائهما حول خير البشرية وسعادتهاء إلا أنهما تتاقضا فى فلسغتيهما التى 
حاولا بها تقديم الحلول لشاكل عصرهما حيتما شدد كوتفوشيوس على خير البشر 
الأخلاقى باعتباره مفتاحاً للسعادةء وأكد لاوتزو على تناسق الطبيعة وكمالها وبأنه لا 
ينبغى القيام إلا بتلك الأفعال التى تتسق مع الطبيمعة. وعلى الرغم من التناقض بين 
الطاوية فى كثير من جوانبها مع الكونفوشيوسية وبالرغم من مناهضتها للحكومة 
ولامناصىب الرسميةء فقد اشتركت مع الكونفوشيوسية فى إرساء الجانب الأكبر من أسس 
الديمقراطية الاجتماعية والسياسية وذلك فى تأكيد كونفوشيوس على قيمة الفرد 
وأهميته وفى إصرار الطاوية على حقه فى اعتبار أن روحه ملك له. 

۷- لعبت النزعة الإنسانية فى برنامج كونفوشيوس التعليمى والتريوى دوراً أاساسيا 
حيث استمد مثه العليا من اللوك العظام فى المصور القديمة والتى يمكن تحقيقها 
مجددا نتيجة للتريية التى يستخدم فيها ال "لى" باعتبارها آداب السلوك والتهذيب التى 
تتوافق مع أعراف الإنسانية؛ أما لاوتزو فيرفض هذه النزعة الإنسانية بعد أن أصبحت 
مرادفة لآداب اللياقة وشءاثر الذوق والاحترام وأدت إلى الكذب والنفاق الاجتماعى 
ويدعو بدلا من ذلك إلى المودة إلى أخلاق الفطرة التى لا مكان فيها للتعليم والتريية. 
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۸- سعی کونفوشيوس ولا وتزو إلى تحقيق أنموذج الإنسان الىظيم الذى يتضمن 
الحكمة من الداخل والنبل فى الخارج" إلا أنهما اختلفا فى مصدر المظمة الإنسانية. 
ففى الطاوية ينصب التأكيد على أكتساب العظمة بالتوحد مم النهج الداخلى للكون. وفى 
الكونفوشيوسية أنصب التركيز على تطوير الإنسانية من خلال النزوع للقلب ولافضائل 
الاحتماعية. 

۹- أساس التبأاين والاختلاف فى الكثير من النقاط بين فلسفتى كونفوشيوس 
ولاوتزو برجع إلى الاختلاف فى الاعتقاد بان البشر هم معيار كل الأشياء عند 
كونفوشيوس فكانت فلسفته إنسائية النزعة يتم التمييز فيها بين البشر والطبيعة؛ 
انطلاقاً مما ينتمى إلى البشر لا إلى الطبيمة فلا يكون هناك شىء أسمى من البشر 
مصدراً للمبادئ الإنسانية التى تساهم فى تحقيق الخير والسمادة؛ وبين الاعتقاد بان 
الطبيعة هى معيار كل الأشياء عند لاوتزو فكانت فلسفته تنظر إلى الأنسانية والطبيعة 
باعتبارهما وحدة وأحدة ولا تمييز بينهماء فاعتبرت أول معاولة فى الفلسفة الصينية 
لدراسة العالم دراسة فيزيائية من خلال وضع فرضية الطاو مبدا للموجودات؛ وهكذا 
فإن أساس الإنسانية فى الطاوية ليس من صتعنا وإئما هو كامن فى الكون وعملهء 
فتصبح مهمة الفلسفة هى أن تقود البشر إلى الوحدة مع الكون من خلال إضاءة طاو هذا 
الكون. 

-٠‏ تأكد من ذلك صحة ما ذهب إليه توملين فى كتابه فلاسفة الشرق بأنه لا ينبغى 
على دارس الفكر الشرقی والذی قرا بعض نصوصه مئل محاورات کونفوشیوس وکتاب 
تاو“ تى- كنج أو الأناشيد الفيدية الهندية؛ أن يمتةد بأنه قد استوعب أهم ما أنتجه 
الفكر الشرقى» فكل ما تم حتى الآن فى مجال دراسة هذا الفكر لم يتمد خدش سطحه 
وحسب. وعليه فإن الدراسات الشرقية ما زالت غير كافية فى الغرب وما زالت معدومة 
فى البلاد المريية وهذا يقتضى تدعيم الدراسات الشرقية فى الجامعات المربية. 
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الطلسفة الهتدية 


< 


روح الفلسفة الهندية وخصانصها 

الفلسفة الهندية معقدة للغاية. وخلال العصور, تعمق العقّل الفلسفى الهندى فى 
دراسة الأوجه المتعددة لاخبرة الإنسانية وللعالم الخارجى. وعلى الرغم من أن بعض 
الطرق» مثل الطريقة التجريبية للعالم الحديث» كانت أقل تقدمًا من غيرها؛ لكن النتائج 
التى بلغتّها الفلسفة الهندية فى معرفة الحقيةة كانت عميقة ومتنوعة,؛ تمامًا كالموروثات 
الفاسفية الأخرى. والحق أن المناهج الهندية الستة الأساسيةء ومناهجها الثانوية المديدة: 
ومدارس البوذية الأريع الرئيسية؛ والمدرستين التابعتين لاجينيةء ومادية تشارفاكاء تدّد 
براهين على أن تنوع الآراء فى الفلسفة الهندية أمر لا ريب فيه. وهكذا يصعب علينا أن 
نصف الفلسفة الهندية ككل بصفات أو طرق معينة. كما بصعب تطبيقها على جميع 
المناهج المديدة والئانوية للفكر القلسفى الهندى التى تطورت خلال أريمة آلاف سنة 
تقريبًا. غير أن ثمة ما نستطيع أن نمز به هذه الفاسفة عن غيرها. ويمكن لنا أن نوضح 
هذه الميزات باتجاهات العقل الفلسفى الهندى أو ب“وجهات النظر" التى شرحها الو نود 
فی فامىفاتهم . 

١‏ تتركزقيمة الفلسفة الهند ية فى الفكر الروحى 

يمتّبر الدافع الروحى مهمًا فى حقلى الحياة والفلسفة. إذ تنظر الفلسفة الهندية إلى 
الإنسان على أنه كائن روحى فى طبيعته»ء وتهتم لمصيره الروحىء كما توحده مع وجود 
روحى فى جوهره. لكن هذه النظرة لا تتطبق على مدرسة تشارفاكا المادية: باستشاء هذه 
المدرسة المادية, لا يُعتبّر الإنسان إو الكون ماديين من حيث الجوهر؛ كما أن نجاح الإئسان 
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وازدهاره لا يشكلان هدفًا للحياة الإنسانية. وترتبط الفلسفة بالدين ارتباطا وثيقاء وذلك 
باعتبار الدين تأملاً فلسفيًاء لأن الدافع الرئيس فى الفلسفة والدين كليهما يكمن فى 
السلوك سلوكا روحيًا فى الحياة الأرضية وفى بلوغ خلاص الإنسان فى علاقته بالكون. 
وهكذا تكون الفلسفة إلهندية كلهاء؛ من بدايتها فى الفيدا إلى الوقت الحاضر, قد 
جاهدت اتحقيق إصلاح اجتماعى روحى فى البلاد . وفى هذا السبيلء اتخ الأدب 
الفلسفى أشكالا عديدة. ميثولوجية وشعبية أو فنية وعلمية. وذلك لكى يرتقى بها إلى 
ممستوى الحياة الروحية. حًا إن المسائل الدينية كانت ومازالت» سبب عمق وقوة وغاية 
العقل والروح فى الفلسفة الهندية. 
١‏ علاقة الفلسفة بالحياة 


يتحقق هذا التطبيق العملى للفامفة فى الحياة فى كل مدرسة فلسفية هندية تقريبًا. 
وعلى الرغم من أن الفزارة الطبيعية والازدهار المادى قد عبّدا الطريق لإشراق فكر 
فلسفى: لكن الفلسفة لم تعتبّر مع ذلك رياضة ذهنية قط. لذا برزت العلاقة الوثيقة 
بين النظرية والواقم بين العقيدة والحياة» فى الفكر الهندى. وتبحث كل مدرسة فكرية 
هندية من الحقيقة لا لذاتهاء بل لتجمل الناس أحرارًا . ولا يى هذا البحث شيتًا من 
الذرائعية لأنه أعمق وأعظم منها بكثير. فالحقيقة لا تقاس بالواقع والممل فقط. بل تد 
المرشد الوحيد للعمل والقائد الوحيد للإنسان الذى يمتش عن الخلاص. وينطلق كل 
منهج فاسفى هندى من مشكلات الحياة المأسوية والعملية. ويبحث عن الحقيقة لكى يحل 
مسالة شقاء الإنسان فى العالم الذى يجد نفسه فيه. وهكذا لم تكن التعاليم الهندية 
مجرد كلمات أو معتقدات مدرسية. فكل معتقد فى هذه الفلسفة يعمل على تفتيح قلب 
الإنسان وتحويل طبيعته. فى الهند تعاش الفلسفة لأنها فلسفة حياة - وهذا لأنه لا يكقى 
أن نعرف الحقيقة, بل لا مناص لنا من آن نحياها. لذا لا يبهدف الهندى إلى معرفة 
الحقيقة المطلقة وحسب» بل يسمى إلى تحقيقها ليتحد معها. 

إن ما يؤكد العلاقة الوثيقة القائمة بين النظر والعمل؛ بين الفلسفة والحياةء فى 
الفلسفة الهنديةء هو التشديد على الطهارة الأخلاقية كشرورة حتمية لطالب الفامىفة أو 


DO 


الباحث عن الحقيقة. ٠‏ وى هذ! الصدد. يدعو شنكرا إلى التمييز بين الأبدى وغير 
الأبدى؛ وهذا يعنى أنه ف الطالب أن يتحلى بمزية التساؤل ويحئه على الكف عن 
الرغبة فى ثمار العمل فى هذه الحياة أو فى الحياة المقبلةء كما يطالبه بأن يتنكر لكل 
الرغبات البسيطة والدوافع الذاتية. ويدعو شنكرا إلى ضبط النفس» ونكران الذات؛ 
والصبر؛ وسكينة الذهن, والإيمان؛ كما يشدد على التحرر لتسهيل بلوغ الغاية العليا 
للحياة. 

٣‏ علاهة الفلسفة بالذات 

تتصل الفلسفة اتصالاً وثيقًا بمعرفة الذات. وتنطلق هذه الفلسفة من العائم الحارجى 
أو من العالم الداخلى؛ من طبيعة الإنسان الفطريةء أى من ذات الإنسان (أتما). وفى 
سيرها لبلوغ الحقيقة, اهتمت الفلسفة الهندية بحياة الإنسان الداخلية أكثر مما أهتمت 
بالعالم الخارجى وبالطبيعة المادية. والملم المادى» على الرغم من تطوره فى المصر 
الذهبى للحضارة الهنديةء لم يُمتبّر الطريق الذى يؤدى إلى الحقيقة التى لا توجد إلا فى 
الداخل. فالعقل+ وليس الموضوع» يحظى باهتمام الفلسفة الهندية. وهكذ!ا يعبر علم 
النفس وعلم الأخلاق فرعين للفلسفة؛ ؤهما بهذه المثابة أهم من العلوم التى تدرس 
الطبيعة المادية فقط. ولا يعنى قولنا هذا إن العقل الهندى تفاضى عن دراسة طبيعة 
العالم المادى؛ بل على الىكس, تفوقت الهند فى بحوتها العلمية عمومًاء وفى الملوم 
الرياضيةء كالجبر'والفلك والهندسة بخاصة» واشتهرت بتطبيق هذه العلوم الأساسية فى 
مجالات عديدة من النشاط الإنسانىء وفى الوقت ذاته. أحرز الفكر الهندى تقدمًا فى 
ميادين علم الخيوان والنبات والطب. لكن الهنود شعرواء منذ وقت طويل جداء بأن روح 
الإنسان الباطنة هى المفتاح أو السر الوحيد لحقيقته وحقيقة الكونء وهى ذأت دلالة 
أسمى من العالم المادى أو الخارجى 

؛ الاهتمام بالباطن سبيل إلى المثالية 


يتميز معظم فلاسفة ألهند بأنهم مثاليون؛ بوجه أو بآخر. وتظهر مثالية الفلسةة 
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غالبيتها. أن ألحقيقة واحدة فى مطاقها وروحية فى مطاقها. ويبدو أن بعض المناهج قد 
اعتنق الشوية أو التعدديةء لكنه صَبّفها بطابع الواحدية الوجودية. وإذا ما ركزنا تفكيرنا 
على ما تحتويه الفلسفة الهندية ككلء دون الانتباه إلى فروعها امختلفةء نجد أنها تشرح 
الحياة والحقيةة فى ضوء مثالية الواحدية الوجودية. ويعود هذأ إلى مرونة العقل الهندى 
وإلى مرونة المثالية الواحدية وديناميتها التى تتخذ أشكالا عدبدة وتمبّر عن نفسها كوحدة 
حتى فى المقائد المتنازعة. وفى الواقم لا تعتبَّر هذه الوقائع متناقضة بقدر ما ثمتبّر 
أوجه مستاةة للتعبير عن وحدة أساسية تكثنف الفلسفة الهندية جمماء. 

لعبت القلسفة المادية دورها إبان مرحلة معينة فى الهند . وعلى الرغم من محاولة 
المدارس الروحية إسكاتهاء لكنها وجدت قبولا لها عند بمض الناس. وعلى كل حال لم 
تستطع هذه المادية آن تستمر, وذلك لقلة أتباعها ولضآلة تأثيرها الإيجابى. لقد عرفت 
الفلسفة الهفدية النزعة المادية, لكنها تلبت عليهاء وتقبات المذالية, وجعلت منها النظرة 
الوحيدة القائمةء حتى ولو اتخذت لذاتها مضمونًا معيتا. 

٩‏ تعتمد الفلسفة الهند ية على الكشف وسيلة إلى معرفة المطلق وعلى الفكر وسيلة إلى معرفة 
النسبى 

الفكر والمعرفة الفكرية لا يكقيان. فعلى الرغم من أن الفكر لا يخطن كليًاء لكنه لا 
يكقى. فلكى يعرف الإنسانٌ الحقيقة عليه أن يحظى باختبارها فعليًا. ففى الفلسفة 
الهندية لا يعرف الإنسان الحقيقة وحسب» بل يحققها. أما الكلمة التى تعنى 'فلسفة فى 
الهند فهى «درشناء التى تشتق من الجذر «درش» الذى يعنى "الرؤيا" . و'الرؤيا" هذه تعنى 
أن نتجهز بخبرة كشفية مباشرة فى الموضوع لنتحد معه. وتتعذر علينا المعرفة مادام 
الفكر والموضوع مختلفين أو متباعدين. وقد اعتمدت المذاهب اللاحقة للفاسفة الهندية: 
حتى منذ بداية تاهج على الفكر من أجل صياغة ممنيّجة للمذاهب والمناهج؛ ومن أجل 
ايجاد تبريرات منطقية, كما اعتمدت عليه فى حسم المناظرات التى كانت تقوم بين منهج 
وآخر. ومع ذلك متمد المتاهج كلهاء ماعدا منهج تشارفاكا المادى. على وجود طريق أعلى 
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لعرفة الحقيقة؛ طريق أسمى من الفكر. هو الإدراك المباشر أو اختبار الحقيقة المطلقة 
التى لا يمكن الوصول إليها بالفكر بأى شكل من الأشكال. يستطيع الفكر أن يشير" إلى 
الحقيقةء لكنه لا يستطيع أن يكتشفها أو يبلغها. فإذا كان الفكر وسيلة الفلسفة بمعناها 
الفكرى. كان الكشف الوسياة الوحيدة لادراك المطلق. وهكذا تعتمد الفلسفة الهندية 
اعتمادً! كليا على الكشف, وتعترف بفاعلية الفكر والذكاء عندما يطبّقان فى نطاق 
طاقتهما المحدودة أو فيما بناسبهما من استعمالات. 

١‏ تعترف الفلسفة الهندية بالرجعيات القديمة 

لقد أدرك الفلاسفة الهنود قيمة الموروث. كما أفصح عنه الأقدمون؛ ولم يخرج 
الفلاسفة الذين يعودون إلى الفترات المتأخرة عن كونهم شارحين للحكمة القديمة أو 
معلقين عليها. وعلى الرغم من التبدل الذى طرأً على المذاهب القديمة؛ لكن روحها 
وأفكارها الأساسية حاقظت على قيمتها على مدى المصور. 

والحق أن احترام المرجعيات لا يقف حائلا دون التقدم» لأن استمرار الفكر وإِنْ لم 
يكن على صعيد واحد» لا يقضى على وحدة المعتقدات ولا بناقض صفاتها الأساسية التى 
تقوم على الروحانية والباطنية والكشف والاعتقاد الوطيد بان الحقيقة يجب أن تماش لا 
أن تمرف وحسب. 

إن احترام الهنود الشديد لرائيهم الأقدمين - وإِنْ يكن مالا فيه - يتبع من اعتقادهم 
بان الذين يعرفون الحقيقة فلا هم هؤلاء الذين يحققون الحقيقة . لذلك فهم يرجهون 
أنظارهم نحوهم ليدركوا الحقيقة التى أدركها سالفوهم. لقد أبدعت الهند مذاهب كثيرة 
ومناهج فلسفية عديدة؛ وقد تم هذا الإبداع على الرغم من أحترام الهنود لحكمائهم 
الأقدمين واعتبارهم مكتشفى الحكمة. ويظهر احترام الهنود لمكتشفى الحقيقة الأقدمين 
وإبداعهم المستمر فى إعلانهم أن الفلسفة الهندية ليست معتقدا دينيا مذهبياء بل هى 
فكرة واحدة تدور حول موضوعات عديدة. ويبدو تحرر هذه المناهج من النزعة التقليدية 
القديمة فى أن مذهب سامكهيا الأصلى, مثلاً, لا يذكر شيتًا عن إمكان وجود الله على 
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الرغم من وضوح الفكرة فى مذهبه. ويعترف اليوكا والشيششكا بوجود الله لكنهما لا 
يعترفان بأنه خالق العالم المادى؛ آما ميمامسا فإنه بتحدث عن الله لكنه ينفى أهميته 
ويدخل فاعليته فى باب النظام الأخلاقى للعالم. ولكى نفهم هذه الأمور فهمًا أوضح,. 
علينا أن نعود إلى المناهج البوذية الأولى التى ترفض الإله الشخصی وإلی تشارفاکا التى 
تنكر وجود الإله اللاشخصى. وهذا ما يدلنا على اعتماد الفكر الفلسفى الهندى على 
مقوماته الأولى والقديمة على الرغم من اختلافه معها. 

۷ ضرورة النقل لروح الفلسفة الهندية ونهجها 

تعود هذه الفكرة إلى رگ فيداء حيث أدرك الرازون أن الدين الحق يشتمل على 
جميم الأديان: انله واحد. لکن الناس يدعونه بأسماء مختلفة . وتعترف الفلسفة الهندية. 
بطريقتها التأليفيةء بالظاهر المتمددة للتجربة والحقيقة. قالدين والقلسفة, المعرقة 
والسلوك» الكشف والقكر, الإنسان والطبيعة. الله والإنسان. الظاهر والباطنء مظاهر 
تنسجم كلها فى الميل "التأليقى" للعقل الهندى. ويميل الهندوسى إلى الاعتقاد بأن الناهح 
الستة؛ بالإضافة إلى اختلافاتها وفروعها الثانوية. ينسجم بعضها مع بعض وتتكامل فى 
الرؤيا الكلية الواحدة. 

ولدى مقارنتها بالقلسفة الفريية؛ بموقفها التحليلى حيال المعرفة والتجريةء تكون 
الفلسفة الهندية ”تأليفية". فالنصوص الأساسية لهذه الفلسفة لا تهتم لظهر واحد 
للتجرية والحقيقة بل تهتم لحتوى النطاق الفلسفى كله. فالميتافيزياء. والإيستمولوجيا. 
والأخلاق, والدين» وعلم النفس, إلخ؛ مسالك لا ينفصل أحدها عن المسالك الأخرى؛ بل 
إن الفكر يتعامل ممها فى وحدتها الطبيعية كمظاهر لحياة وتجرية واحدة أو لحقيقة 
وأحدة شاملة. 

هذه الرؤيا التأليفية للفلسفة الهندية هى التى حققت هذا التسامح الدينى والفكرى 
الذى تراه فى الفكر الهندى خلال العمصور. والمنازعات الحديثة بين الجاليات الدينية 
القائمة لأسباب سياسية ليست من فعل العقل الهندى» بل هى خصم لدود المبقريثه 
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الفريدة الساعية إلى التكيف والتسامح الذى يجمع الفرق والملل ضمن حقيقة واحدة 
وحياة وأحدة. 

بالإضافة إلى هذه الصفات النظرية والعقلية الملازمة للفلسفة الهنديةء نجد وحدة 
فكرية متماسكة أساسية فى الحقل العملى. ولهذه الوحدة أوجّه عديدة. ففى الدرجة 
الأولى؛ تنبع مواضيم فلسفات الهند - هندوسية وبوذية وجينية وتشارفاكا . من القضايا 
المملية لحياة الإنسان ومن فصوره وآلامه التى تتالق فى ذروته - باستشاء عقيدة 
تشارفاكا ۔ فى الانعتاق الكامل. وفى كل حالة؛ بما فيها التشارفاكاء يتسم الموضوع 
بالواقعية أكثر من النظرية. وذلك لأن تشارفاكا لا بهتم بالنظرى لذاته. بل لعيش حياة 
اللذة. من حيث إن هذه تب رز نمطا آخر من أنماط الحياة. لذا فإن غاية الحياة فى 
الهندوسية والبوذية والجينية واحدة فى الجوهر: مفهوم الانمتاق' (مكشا) هو الموضوع 
الرئيسى فى الهندوسية والجينية؛ تماما كما يتحقق فى النيرقاناء غاية البوذية. أما المعنى 
الدقيق للانمتاق فإنه يختلف بين المدارس الهندوسية والبوذية ذاتها؛ لكن المعانى 
الأساسية لمكشا (الانعتاق) والنيرفانا ("الفناء") هى الفبطة التى تعنى التحرر من الشقاء 
والألم والانمتاق من دورة التجسد من جديد (سمسارا). وأحيانًاء يبدو الهدف سابِيًاء إذ 
يشير فقط إلى التحرر من الألم ومن التقمص؛ ومع ذلك فهو بمتى العمل الإيجابى من 
اجل تحقيق حياة أغنى وأكمل والوصول إلى الغبطة الأبدية. فالروح تعمل من جديد على 
تحقيق صفأئها الأصلى لتتحد مع المطلق وتقيم علاقتها مع الله بمجرد الوجود الأزلى 
الروح النقية فى فرديتهاء وفى كل الأحوال. تتحرر من قصورها وتورطها فى الحياة. 

ناهج ومدارس الفلسفة الهندية عقلٌ واحد فى ما يتعلق بغابة الحياة وبوجود صالح 
على الأرض. فالروح الأساسية لفلسفة الحياة فى الهندوسية والبوذية والجينية تكمن فى 
اللاتعلق (الزهد). وكْعتبّر اللاتملق هذا موقا عقليا يحققه الفرد فى النصيب المقسوم له 
من الحياة. وعلى هذا الأساس, يحيا وجودًا يوميا "عاديا" مع الناسء دون أن يتبرم بنتائج 
أفماله أو بتثورط فيها!؛ وبهذا يبلغ نوعا من التسامى الروحى والعقلى على المفاهيم 
الأرضية دون أن تستعبده؛ ولا يكون هذا الموقف سلبيا أو هروبًاء لأن الفرد يشارك فى 
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نشاطاته اليومية بما يتفق مع موقعه فى المجتمع. ويكون هذا العيش والسلوك والممل 
الخالى من إحساس التعلق بالأشياء القضية الرئيسة التى تجعله يحيا فى هذا المالم دون 
أثرة أو أنانية, 

نظام الطوائنف 

ثمة عامل آخر يوحد المدارس الهندية فى الحقل العملى, على الرغم من أن مدارس 
تشارفاكا والبوذية والجينية لا توأقق عليهء وهذا لأن نمط الحياة الاجتماعية الذى تقبل 
به المدأرس. دون الأخذ بمين الاعتيار الاختلافات القائمة بينها فى حقلى الميتافيزياء 
والإپستمولوجياء بتجلى فى تقسيم المجتمع إلى أريع "طوائف". تمثل للمراحل الأريع 
للحياة. أى القمم الرئيسية التى يبحث عنها الإنسان. ففى الهندوسية؛ ينقسم المجتمع إلى 
أربع قات تتحد فى الوظيفة؛ وهى: الكاهن المعلم (برهمن). الملك أو القائد السياسى 
والحربى (كشتريا). والتاجر (فيشيا). والمامل (شودرا). وتسمّى الطوائف الثلاث الأولى 
المولودة مرتين'» ويشير هذا اللقب إلى الهندوس الذين تلقوا أسرار الدين؛ أما الطائفة 
الرابمة فإنها لا تتصف بهذه المزية. وتشمل حياة "المولودين مرتين مراحل أربع هى: 
الطالب (ٻرهمتشارن). ورب البيت (ڪرهستها). وساكن الغابة (فانپرستها), والراهب 
الجوال (سنياسن). 

وفى هذا النظام الاجتماعى. لا يدخل الفرد حياة المزلة ما لم يكن قد أتم واجباته 
نحو الناس كطالب وكرب أسرة؛ وفى المرحلتين المتأخرتين من حياتهء يركز آكثر فاكثر 
على الناحية الروحية ويبحث عن الحقيقةة لكى ينعتق. لذأ كانت غابات الحياة التى 
يتقبلها اليندوس تتجسد فى الاسشتقامة أو طاعة القانون الأخلاقى (دهرما). وفى الثروة 
والتقدم المادى (أرتها)ء وفى الرغبة (كاما). وفى التحرر (مكشا). ويسيطر دهرماء القانون 
الاخلاقىء على الحياة؛ وهذا يمنى أن تحةيق الثروة وتلبية الرغبة لا يتمان بكسر قواعد 
الأخلاق. لذا كان مكشا يمشل الغاية السامية التى يهفو إليها الناس. ويتقبل الهندوس 
هذه الفلسفة الاجتماعية دون أى تعليق. وتتجلى هذه الفلسفة فى أدبيات دهرما شاستترا. 
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لكنها لا تحظى بأئ بسط ولا توجد إلى جانب أي تبرير فلسفى فى النصوص الفلسفية 
التطبيقية . وفى نظر الهندوس؛ تكون هذه الحياة المثالية بمثابة روح الوحدة لحياة اليلاد 
الاجتماعية والخلقيةء وذلك على الرغم من أن البوذية رالجينية - وهما أقليتان ۔ لا تتبعان 
هذا النموذج الخاص المحتذى للحياة, 

كان من أهم الأسس والخصائص التى قامت عليها الفلسغة ألهندية ما يلى: 

(أ) ممشكلة الخلاص: الخلاص من المعاناة وأنواع النذبء وهو يم ثل الأصل الذى 
انبعت عنه الفلسفات الهندية بمدارسها وأنساقها المتنوعةء فإذا كانت مشكاة الخلاص 
قد وجدت لها حلا فى الفكر المصرى القديم بتمتل فى معازمة الوت عن طريق زسائل 
التخليد التى ابتكروهاء فإن الفلسفة الهندية قد تعمقت فى دراسة هذه المشكلة. وبينت 
مفهوم الخلاص؛ ومعنى المعاناة وأسبابها وكيفية توقيهاء والوصول إلى الخلاص النهائى 
منهاء وعلى هذا الأساس تعددت المدارس الفلسفية وتنوعت الحلول بين عملية ومنطقية 
وزهدية عرفانية؛ رظهرت مدارس الاتحاد ووحدة الوجود, التی کان لها آثر كبير فى 
الفلاسفة المسلمين كما سيتضح فيما بعد . (انظر: مدخل إلى الفلسفة؛ ص!۸). 

(ب) عقيدة التناسخ: وتعنى انتخال الروح من الجسد عند الموت إلى جسد آخر. 
وتستمر هكذا فى التنقل بين الأجساد حتى تستقر فى أصلها الأول الذى صدرت منه. 
فإذا كانت الفلسفات البراهمانية" قد انطلقت من سعى الحكماء الدائب للخلاص م ذل 
أشكال المعاناة الإنسانيةء فإن عقيدة التتاسخ كانت هى الأخرى حلا لكل ضروب المعاناة 
التى تحفل بها الحياة؛ والتى يمثل التغلب عليها المشكلة الجوهرية لدى اليوذبة؛ وهذه 
العقيدة كان لها أثر كبير فى بعض المداأرس الفلسقية والتصوفية الإسلامية. 


آراء الفکرالهندی وشموته 
الآريون المنحدرون من أوأسط آسيا قبل الميلاد بما يزيد على ألفى سنة "» وقد كان لهذه 
القبائل أثر كبير فى تاريخ الهند إذ يعزى إليها تكوين اللنة السنسكريتية - عبد المنعم 
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النمر تاريخ الإسلام فى الهند ص٠۷‏ ۔ فمع وصول الشعوب الآرية إلى الهند بدأ العصر 
الفيدى؛ وهو أول مراحل التفكير الهندى المنظم. يقول جون كولر: ' بدأ العصر الفيدى 
عندما انتقلتث الشعوب الآرية من آسيا الوسطى إلى وأدى السند فى نحو ۱١٠١‏ قم 
واختلط التراث الثقافى الذى حملوه بتقاليد الشعوب التى التقوا بها وعاداتهم؛ وبداً ما 
يمكن تسميته بالثقافة الهندية بالمعنى الصحيح فى التشكل؛ ونمت تغذية تموها من خلال 
مناخ وأوضاع الثقافتين السابقتين ' الفكر الشرفى القديم ترجمة كامل يوسف ص۲۷ 
ومن الثقافات المؤثرة فى الفكر الهندى الثقافة الفارسية وألئقافة الإغريقية؛ يقول 
الأستاذ بوذابريركاش: " الهند كان لها اتصال بالغفرب قبل غزوة الاأسكندر ". ويبرهن على 
هذا بأدلة من التاريخ إلى أن يقول: ' وينتهى بنا كل ذلك إلى أن الهند قد عرفت الإغريق 
عن طريق فارس» كما عرف الإغريق الهند عن طربقها أيضا . يقول الدكتور عبد المنعم 
النمر: " ولقد عمل هذا الاحتكاك بين الإغريق والهنود على التفات الهند نحو اليونان. 
كما نقل الإغريق إلى بلادهم أقاصيص الهند وأساطيرها التى سمعها فى البلاط 
الفارسى» فقد شرع الهنود يهتمون بالإغريق. ويحدتنا أرسطو عن فلاسقة من الهند 
فدموا إلى أثينا لمحاورة سقراط ومناقشته فى المشاكل الفلسفية التى يعالجها المفكر 
اليونانى . 
أهمية المنظور الذاتى والاستبطان: 


إن الفكر الهندى ينصب على الباطن. ففى سبيل التفلب على المعاناة بنغمس الفرد فى 
عملية فحص الذات الثى يمكن من خلالها قهم الأوضاع الداخلية للحياة.. الفكر الهندى 
يهدف للتحويل بل للإعلام؛ أى لتزويد الإنسان بأخبار ومعلومات. ويعبارة أخرى: 
التحويل الذى تدعو إليه الفلسفة الهندية هى إجراءات على القلب أو فيه» وبذلك فى 
نظرها يستطيع المرء تجاوز نفسه» إنه ضد النفس لا ضد العالم. كان النفس هى الخصم 
لأنها مقاومة للاخضاع والانقيادء ومن هنا يتاتى أنصع لون فى الصورة الفلسفية الهندية. 
وهو التشاؤم؛ ومن هنا القتامة والقساوة الفظة على الحياة والبدنء ومن هنا الفهم 
الأسود للسعادة. " الآن تتضح الميزة الباطنية لافلسفة الهندية إنها ذاتية صرفة تشدد على 
قيم القلب والوجدانيات 'ء وهذا التأمل الذاتى أدى إلى ذيوع روح التصوف فى الهند. 
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الفكر الهندى فكر اسطورى حالم؛ لعبت الأسطورة دورا أساسيا فى الفكر الهندى بل 
والديانات الهندية جميعاء فالأسطورة تلازم هذا الفكر بحيث لا نستطيم الوقوف على 
تفسير أى ظاهرة كونية إلا باستخدام القصص الخرافية. وذلك أمر طبيعى إذا ما عرفا 
أن الشخصية الهندية شخصية حالمة؛ ويرجع هيجل فى كتابه محاضرات فى قلسفة 
التاريخ ص۹۹ هذه الظاهرة إلى النظرة الهندية للأشياء فهى تماما نظرة وحدة وجود 
عامة ١)] es"‏ ومولكنها وحدة وجود لفوة الخيال لا الفكر. 

خصائص المکر الد ينی الهتدى: 

آولا بنبغى ألا ننظر إلى الهند نظرتنا إلى أمة واحدة مثل مصر وبابل. بل لا بد من 
اعتبارها قارة بأسرها لكثرة السكانء ولكن اختلاف السكان فى اللغة والدين هو الآهم. 
فإن تباين لنات السكان ولهجاتهم بلمسه كل زائر للهند كما يلمسه سكان الهند أنفسهم؛ 
وهذا التنوع أدى لظهور عدد من أديان العالم الكبرى فى الهندء وأصبح الفكر الدينى 
الهندی یتمیز یخصائص ينفرد بها عن غيره وهى: 

تعدد الأديان: إن وجود أديان متعددة خاصة للهند كان قبل الغزو الآرى للبلادء ومن 
ذلك الغزو اندمجت أديان الهند القديمة بالديانة الآريةء فالاأريون عندما دخلوا الهند 
جلبوا معهم آلهتهم وديانتهم. ورغم محاولة الآريين التخلص من جميم الآثار الدينية 
والعقائدية لأديان الهند القديمة بشتى الوسائل إلا أنهم تشريوا من حضارة وادى نهر 
الهند واقتبس الآريون معظم عقائد أهل نهر الهند وصبغوها بالصبغة الآرية كما يقول 
الدكتور محمد اسماعيل الندوى فى كتابه الهند القديمة وحضاررتها ودياناتها ص۸٤‏ . 

الرؤبة الدينية الواحدة للكون: 

لقد أطلق بعض مؤرخى الهند على أديان الهند مسمى "أديان القانون الكلى الأزلى " 
لأتها تصدر عن قوانين للوجود ثابتةء كما كونت رؤية دينية لا تعتمد على فكرة الألوهية 
وخاصة فى شكلها الذاتى الشخصى» كما أنها طورت لنقسها قهما للخلاص الدينى 
٠‏ مستقلا استقلالا تاما عن الخلاص الذى طورته الديانة اليهودية والمسيحية. 
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طغيان النزعة الروحية: أديان الهند ومعتقداتها موغلة فى التزعة الروحية. 

يجمع أدیان الهند آن فکرها لیس تاریخیا فالتفکیر الهندی تفکیر دائری ولیس طوليا: 
فهم الفكر الهندى عموما التاريخ على أنه يدور فى حلقات ثلاث متكررةء وأن حياة 
الكون كحياة الفرد تخضع لسلسلة حياتات لا فكاك لها ولا محيد عنها: خلق؛ ثم نمو ثم 
موت وذلك هو التثليث الهندى. إن هذا يجعل ' الشعور بالزمن لا حدود له ويطفى 
الإحساس بالأزلية أو اللانهائية على الإحساس التاريخى المحدود " الدكتور محمد خليفة 
حسن فی کتابه تاریخ الأدياڻن ص۴٥‏ . 

الانعزال عن المجتمع أوالعزلة المدبرة 

يميل الإنسان الهندى إلى العزلةء ويدير ظهره للعالم والحياة والمجتمع والعمل والواقع. 
القديس الهندى آى الفاية المثلى لللإنسان _الإنسان الكامل _هو الذى بتأمل؛ ولا يعمل؛ 
يتنسك فى غابة ينقطع عن أهله ومجتمعه ليميش حياة الروح والانعزالء المجتمم المثالى: 
هو بالتالى مجتمع أشباح؛ قائم فى غابة وعلى التسول واللاحركة وعدم النشاط. لا 
يتتحقق كمال الحكيم (رشى ۸5#1) ولا يبلغ المثل الأعلى بين الناس» بل بمنأى عنهم, لا 
كمال فى المجتمع یل فی خارجه» ولا فى الحياة بل فى تركها. 

التصوف والزهد الطريق الأول الأساسى للخلاص: المهاناة هى لب وجوهر العقائد 
الهنديةء والزهد والتعشف وتعذيب البدن من وسائل تصفية النفس وخلاصها. 

اعتقاد التناسخ: 

بول البيرونى: ‏ التناسخ علم النحلة الهندية فمن لم ينتحله لم يك منها؛ ولم يعد 
من جملتها ' التناسخ فى الدبانة الهندية يعالج قضايا خلود الروح والثواب والعقاب 
وحصول الملوم والمعارف وأحيانا كوسيلة للخلاص. 

إن تفوق الهند أوضح فى القلسغة منه فى الطب؛ ولو أن أصول الأشياء ها هنا أيضا؛ 
ينسدل عليها ستار يخفيها وكل نتيجة نصل إليها إن هى إلا ضرب من الفروض؛ فبمعض 
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كتب يوبانشاد آفدم من كل ما بقى لنا من الفلسفة اليونانية؛ ويظهر أن فيشثاغورس 
وبارمنيدس وأفلوطين قد تأثروا بالميتافيزيقا الهندية؛ أما آراء طاليس وأتكسمندر 
وأنكسمينس,» وهرقليطس. وأناكسجوراس وأمباذقليس؛ فهى لا تسبق فلسفة الهنود 
الدنيوية فحسبء بل يطبعها طابع من الشك ومن البحث فى الطبيعة المادية يميل بنا إلى 
ردها إلى ما شنت من أصول ما عدا الهثود؛ ويعتقد فكتور كوزان أننا مضطرون اضطرارا 
أن نلتمس فى هذا الميدان الذى درجت فيه الإنسانية؛ منشا الفلسفة العليا". والأرجح 
ندا انه لعن مين اتات البروفة لا جمياء دة واخدة كانت اهلا لكل ماهد 
المدنية. لكنك لن تجد بين بلاد العالمين بلدا اشتدت فيه الرغبة فى الفلسفة شدتها فى 
الهند؛ فهى عند الهنود لا تقتصر على كونها حلية للانسان أو تفكهة يسرّى بها عن نقسه. 
بل هى جائب مهم لا غنى لنا عنه فى تعليقنا بالحياة نفسها وفى معيشتنا لتلك الحياة: 
وإنك لتجد حكماء الهند يتلعون من إمارات التكريم ما يتلقاه فى الفرب رجال الال 
والأعمال؛ فأى أمة سوى الأمة الهندية قد فكرت فى الإحتفال بأعيادها بمناظرات ينازل 
فيها زعماء المدارس الفلسفية المتتافسة بىضهم بعضاً؟ فتقرأ فى اليوبانشاد كيف خصص 
ملك القيدبهيين يومأ لناقضشة فلسفية بامتبارها جزءا من الاحتفال الدينى؛ بين 
ياجنافالكيا وأسفالا وأرتابهاجا وآجارجى'؛ ووعد ألملك أن يثيب الظافر منهم- وكان 
عند وعده- بمكافأة قدرها ألف بمرة وماثة قطعة من الذهب, وكان المألوق للمعلم 
الفيلسوف فى الهند أن يتحدث أكثر مما يكتب؛ فبدل أن يهاجم معارضيه عن طريق 
الطبعة المأمون الجانبء كانوا يطالبونه بملاقاتهم فى مناظرة حية, وبالذهاب إلى مقار 
المدارس الأخرى ليضع نفسه هناك تحت تصرف أتباعها فى جداله وسؤاله؛ ولقد أنفق 
اعلام الفلاسفة؛ مثل ”شانكارا" شطراً عظيماً من أعوامهم فى أمثال تلك الرحلات 
الفكرية؛ وكان الملوك آحياناً يسهمون فى هذه المجادلات» فى تواضم يليق بالملك وهو فى 
حضرة الفيلسوفه ذلك إن أخذنا بما يرويه لنا الفلاسفة أنفسهم عن ذلك؛ وينزل 
الظافر فى مناظرة مهمة من تلك المناظرات» منزلة عالية من البطولة فى أعين الئاس؛ 
كهذه المنزلة التي يحتلها قائد عسكرى عاد من انتصاراته الدأمية فى ميادين الحروب. 
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وترى فى صورة راجبوتية من القرن الثامن عشر, تموذجاً 'لمدرسة فلسفية" هندية- 
فالمعلم جالس على حصير تحت شجرة وتلاميذه جالسون القرفصاء أمامه على نجيل 
الأرض؛ وكنت تستطيع ان ترى مل هذا المنظر آينما سرت فى الهند. لأن معلمى الفاسغة 
هناك كانوا فى كثرة التجار فى بابل ولن تجد فى بلد أخر غير الهند عددا من المدارس 
الفكرية بمقدار ما تجده منها هناك؛ ففى إحدى محاورات بوذا ما يدلنا على أنه قد كان 
فى الهند فى عصوه إثنان وستون رأيا فى النفس يأخذ بها الفلاسفة المختلفون؛ يقمول 
"الكونت كسرلنج: "إن هذه الأمة الفلسفية قبل كل شىء لديها من الألفاظ السنسكريتية 
التى تعبر بها عن الفكر الفلسفى والدينى أكثر مما فى اليونانية واللاتينية والجرمانية 

لما كان الفكر الهندى قد انتمل بالحديث الشفوى آكثر منه بالكتابة. فأقدم صورة 
هبطت إلينا عن مذاهب المدارس المختلفة. هى الحكم ويسمونها سترات“- ومعناها 
أخيوط - يكتبها المعلم أو الطالب» لا لتكون وسيلة لشرح رأيه لغيره بل لتعينه على وعيها 
فى ذاكرته؛ وهذه السترات ترجم إلى عصور مختلفة فبعضها قديم يرجع تاريخه إلى سنة 
٠‏ م» وبعضها حديث يرجع إلى سنة ١١١٤٠م؛‏ وهى جميماً على كل حال أحدث جداً من 
التراث الفكرى الذى تلخصه: والذى تناقلته العصور بالشفاه؛ ذلك لأن نشأة هذه المدأرس 
القلسفية قديمة قدم بوذا بل لعل بعضها- مثل السانخيا- كان قد ثبت أساسه عندما 
ولد بوذا . يبوب الهنود مذاهبهم الفلسفية كلها فى صنفين: المذاهب الأستيكية التى تثبت. 
والمذاهب الناستيكية التى تتفى. 

وقد فرغنا فيما مضى من دراسة المذاهب الناستيكية ألتى أخذ بها على وجه 
التخصيص اتباع (شارفاكا) وانصار بوذا والجانتيون؛ والمجيب أن هذه المذاهب إنما 
سميت (ناستيكا) أى الكافرة الهدامة. لا لأنها شكت أو أنكرت وجود الله (ولو أنهم فعلوا 
ذلك) بل لانها شکت وآنکرت أو تجاهات آحكام الفيدات؛ وكثير من مذاهب (آستيكا] 
شكت فى وجود الله كذلك أو أنكرت وجوده لكنها مع ذلك سميت بالمذاهب المؤمنة 
ياصول الدينء لأنها سلمت بصواب الكتب المقدسة صواباً لا باتيه الباطل كما قبلت نظام 
الطبقات؛ ولم يفكر أحد فى تقييد الحرية الفكرية» مهما بلفت من الإلحادء عند تلك 
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المذاهب التى اعترفت بهذه الأسس الجوهرية التى تقوم عليها الجماعة الهندية الأصلية؛ 
ولا كان تفسير الكتب المقدسة يفتح مجالاً واسعاً لاختلاف الرأى؛ بحيث استطاع مهرة 
الملفسرين أن يجدوا فى الفيدات أى مذهب شاءواء فقد أصبح الشرط الوحيد فى واقع 
الأمن الذى لا بد من تحققه إذا ما أراد الإنسان أن بكون ذا مكانة حستلية” فى نفوس 
الناس؛ هى أن بمترف بالطبقات!؛ حتى لقد أصبح هذا النظام هو مصدر السلطان 
الحقيقى فى البلاد؛ معارضته تعد خيانة كبرى؛ وقبوله يغفر عن كثير من السيتات؛ وإذن 
فالواقم هو أن فلاسفة الهند تمتعوا بحرية أكبر جداً مما أتيع لزملائهم فى أوروبا 
الوسيطة حين سادت الفلسفة الإسكولائية [أى المدرسية)؛ لكن ريما كان هؤلاء عو 
الفلاسفة أقل حرية من مغكرى الدولة المسيحية فى ظل اليابوات المتقورين الذين سادوا 
أيام النهضة الأوروبية. 

وآلت السيادة لستة من المذاهب الأصيلة"- المؤمنة بأصول القيدات- أو "الدارشانات" 
(ومعناها البراهين). حتى تقد أصبح لزاماً على كل مفكر هندى ممن يمترفون بسلطان 
البراهمة. أن بمتتق هذا المذهب أو ذأك من تلك المذاهب الستة؛ وهى كلها مجمعة على 
طائفة معينة من الآراء تمتبر ركائز التفكير الهندى: وهى أن القيدات قد هبط بها الوحى. 
وأن التدليل العقلى أقل جدارة بالركون إليه فى هدايتنا إلى الحقيقة والصواب» من إدراك 
الفرد وشعوره المباشرين إذا ما أعد الفرد إعدادا صحيحاأ لاستقبال العوامل الروحية 
وأرهفت نفسه إرهافا باصطناع الزهد والتزام الطاعة مدى أعوام لمن يقومون على 
تهذيب نفسه؛ وأن الغاية من المعرفة ومن الفلسمة ليست هى السيطرة على العالم بقدر 
ما هى الخلاص منه؛ وأن هدقف القكر هو التماس الحرية من الآلم المصاحب لخيية 
الشهوات فى أن تجد إشباعهاء وذلك بالتحرر من الشهوات نفسها؛ تلك هى القلسقات 
التى ينتهى إليها الناس إذا ما أتعب نفوسهم الطموح والكفاح والثراء والتقدم والنجاح. 

نتائج الفلسطة الهندية 

جاءت الفتوح الإسلامية فختمت على عصر الفلسفة الهندية؛ وأدت هحمات 


المسلمين- ثم هجمات المسيحيين فيما بعد- على الديانة القومية إلى انكماش هذه 


by 


المقيدة القومية نفسها دفاعاً عن تفسهاء فوحّدت آأجزاءهاء وحرّمت كل جدل فى الدين, 
والجمت حركة الزندقة مم أنها مصدر التجديدء بحيث لم يبق إلا اطراداً راكداً فى 
التفكير؛ ولا جاء القرن الثاتى عشرء وجد مذهب القيدانتا- الذى حاول على يدى 
شانكارا أن يكون دينا لافلاسفة- من يفسره من القديسين» مثل ”رامانوجا" (حوالى 
٠‏ م)- تفسيراً لا يجعل فرقاً بينه وبين العبادة الأصلية القديمة لفشنو؛ وراماء 
وكرشنا؛ ولا حرم على الفلسفة أن تفكر فكراً جديداً لم يكفها أن تنحدر إلى إسكولائية. 
بل باتت عقيماء وجملت تتلقى المقائد من الكهنوتء وراحت تتعب تفسها فى البرهنة 
عليها؛ بحيث تبين ما بينها من مميزات للواحدة عن الأخرى دون أن تدل تلك المميزات 
على فروق حقيقية؛ مصطنعة فى ذلك منطقاً بغير عقل. 

ومع ذلك فالبراهمة قد استطاعوا فى عزلتهم التى أووا إليها وتحت درع واقية 
اتخذوها من إلغاز عباراتهم إلغازا لا يفهمه احد سواهم. استطاعوا! أن يصونوا المذاهب 
القديمة من العبث» بان صبوها فى (سوترات) (أى حكم أو عبارات موجزة) غامضة. 
وتعليقات ملغفزة؛ وبهذا نقلوا نتائج الفلسفة الهندية عبر الأ جيال والقرون؛ وقد كانت كل 
هاتيك المذاهب. برهمية كانت أو غير برهمية؛ تعتبر ملكات العقل ضميفة لا حول لهاء أو 
خادعة إزاء حقيقة الكون التى يراها الإنسان أو يحسها رؤية وأحساساً مباشرين. وكل 
اتجاهاتنا العقلية التى ظهرت فى القرن الثامن عشر؛ إن هى فى رآى الميتافيزيقى الهندى 
إلا محاولة سطحية عابثة لإخضاع الكون الذى يستحيل حساب دقائقه لتصورات سيدة 
رقيقة ممن يرتدن ”الصالونات الأدبية"؛ فى ظلام دامس يمضى أولئك الذين بمبدون 
الجهل. وفى ظلام أشد دماسة يتخبط أولئك الذين يطمئنون نفسا بما لهم من علم؛ إن 
الفلسفة الهندية تبدأ حيث تنتهن الفلسنة الأوروبية- وهو البحث فى طبيعة المعرفة وفى 
حدود العقل؛ فهى لا تبدا بمثل فيزيقياً "طاليس" و'ديمقريطس" ولكن بمثل نظرية المعرفة 
عن "لكف" وكانط؛ والعقل عندها هو ذلك الذی ندرکه إدراکا مباشراء ولذا فهی تأبی أن 
تحلله إلى معلوم عرفناه بطريق غير مباشر,؛ أى عرفناه بالمقل؛ وهى تسلم بالعالم 
الخارجى» لأنها لا تؤمن بان حواستا فى مقدورها أن تمرفه على حقيقته الواقعة؛ إن 
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العلوم كلها جهل رسمئ وهو ينتمى إلى دنيا الظواهر "مايا" فهى تصوغ فى ألفاظ 
وعبارات لا تنفك متغيرة. الجانب العقلى من عالم ليس العقل فيه إلا جزءًا يسيرأً- إن 
أالعقل فى هذا العالم تيار واحد متنقل فى بحر ليس له حدود؛ بل إن الشخص نفسه الذى 
بقوح بالتدلیل العقلی لا یزید على ظاهرة ”مایا' أی أنه وهم من الأوھام؛ فماذا عسی آں 
يكون سوى التقاء مؤقت لطائفة من حوادث؛» أو سوى عقدة عابرة فى مسارات المادة 
والعقل خلال إلمكان والزمان؟- وماذا عسى أن تكون أفعاله وأفكاره سوى نتيجة لطائّفة 
من القوى التى سبقت بوجودها وجوده بعهد بعيد؟ ليس ثمة من حقيقة البراهماء ذلك 
المحيط الكونى الفسيح الذى لا تكون صورة أى شىء إلا بمثابة موجة عابرة فيه أو إن 
شئت فقل لا تكون صررة الشىء إلا نقطة زبّد على موجة من موجاته؛ قليست الفضيلة 
هى ما فى أعمال الخير من بطولة صامتة. كلا ولا هى نشوة من التقوى ينتشيها من 
يوصف بها؛ بل هى مجرد الاعتراف بوحدة النفى مع كل نفس أخرى فى حقيقة واحدة 
هى براهما؛ وألحياة الخلقية إن هى إلا ضرب من الحياة يكون أساسه الشعور بما بين 
الأشياء كلها من اتحاد. إن من يدرك كل الكائنات فى نفسه, ويدرك نقسه فى كل 
الكائنات. لن يصيبه شىء من القلق بمدئذ. إذ كيف يمكن أن يصاحيه بعد ذلك وهم أو 
أسى؟". إن ما حال دون أن توسع هذه القلسفة نطاقها بحيث تؤثر فى المدنيات الأخرى, 
هو بعض الخصائص المميزة لهاء التى لا يرى الهندى من وجهة نظرة شيثا يعاب: 
فمنهجها؛ واصطلاحاتها الاسكولائية ومزاعمها الفيدية تحول بينها وبين أن تجد إقبالا 
فی أمم لها مزاعم أخری» أو تشقفت بثقافات أكثر اتصالا بهذا العالم الذى تميش فيه؛ 
فمذهبها الخاص "با مايا "- أى الظواهر- لا يبمث إلا قليلا على الحياة الخلقية وف 
الفضيلةء وتشاؤمها هو بمثابة الاعتراف منها بأنها لم تفسر الشرء على الرغم من نظرية 
"الكارما" التى تحتوى عليها؛ وقد كان بعض تاثير هذه المذاهب القلسفيةء أن تزيد فى 
حمل الناس على السكينة الهامدة فى وجه الشرور التى كان يمكن عقلا أن تصح أو 
إزاء عمل كان كانما يصيح منادياً لعله يجد من يؤديه؛ ومع ذلك ففى هذه التأملات عمق. 
إذا ما قارنته بالفلسفات التى تحض على النشاط, والتی نشات فى مناطق أيعث على 
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الفاعلية اقول إن فى هذه الفلسفات عمقاً يصب الفلسفات الأخرى الباعثة على 
النشاط, بلون التفاهة؛ فيجوز أن تكون مذاهبنا الفريية التى وثقت وثوقاً شديدا بان 
"المعرفة قوة" بمثابة أصوات شباب مضىء كان فيه شهوة تضخم له الطبيعة قدرة الإنسان 
وعکطاغة ح ا ما اکت قاتا ف فاخا ازى شد الطبمة الت لاط 
وال الف اض انعد ا ا غا ر حاه هر جين تعر الى الات 
الشرقية التى توصى بالاستسلام والسلام؛ ومن ثم كان أثر الفكر الهندى على الثقافات 
الأخرى أشد ما يكون. فى المهود التى تتعمرض فيها تلك الثقافات لعوامل الضعف 
والانهيار؛ فلما كانت اليونان تحرز نصراً بعد نصر, لم تصرف إلا قليلا من سممها )ا 
يقوله فیثاغورس آو بارمنيدس: ثم لا أخذت اليونان فى التدهور؛ ذهب أفلوطين وذهب 
معه الكهنة الأورفيون مذهب تناسخ الأرواح. وطفق زينون الشرقى يبشر بما أوشك أن 
نك ات تاا افخ والقدن وتسكةا الدحر و وة واا كانت اران تك 
ارتاد أنصار الأفلوطينية الجديدة والفنوسطيون (الذين بأخذون بإمكان معرفة الله) 
حياض الهند يمبون من أعماقها؛ والظاهر آن ما أصاب أوروبا من فقر بسةوط روما 
وفتوح المسلمين للطرق الموصلة بين أوروبا والهندء قد كان حجر عثرة مدى ألف عام 
يعرقل تبادل الأفكار بين الشرق والفرب تبادلاً مباشراً؛ لكن لم يكد البريطانيون يثبتون 
أقدامهم فى الهند حتى جعلت كتب اليويانشاد تحرك القكر الفريى بإعادة نشرها؛ أو 
بترجمتها؛ فتصور فخته مذهباً مثاليا على شبه شديد بمثالية شانكارا واوشك شوبنهور 
أن تخل فى فاس تة مداه البوذىة والي واناد والقید اتا ذخالا اها زا من 
فلسفته لا یتجزا؛ وکانت الیویانشاد فی رای شانج وهو فی شیخوخته آنضج ما وصل إليه 
الإنسان من حكمة؛ أما نيتشه ققد خالط بسمارك واليونان أمداً أطول من أن يتيع له 
الفرصة للعناية بثقافة الهند؛ ومع ذلك فقد اعتتق آخر الأمر فكرة آثرها على كل فكرة 
سواهاء وهى فكرة ظلت متشبثة بعقله لا تبرحه آلا وهى فكرة دورة الحياة دورة أبدية 
تظل فيها تعيد ما مضى من مراحل- وما تلك الفكرة إلا صورة من مذهب عودة الروح 
إلى التقمص فى أجساد كثيرة. 
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ان اورا کے خض هوا درداة اغا من فة اشرو کا رة اتشر اذا ن 
علوم الغرب؛ ويجوز أن تنشأً حرب عالمية أخرى فتفتح أبواب أوروبا (كما انفتحت اليونان 
عند تحطم إمبراطورية الإسكندرء وكما انفتحت روما عند سقوط الجمهورية الرومانية) 

تتدفق فيها فلسفات الشرق وعقائده؛ 2 الشرق على الغرب ثورة صتزابدة 
e‏ الأسواق الآسيوية التى كان من شأنها أن تقيم صناعة الغرب وازدهارهء وضعف 
أورويا لما بصيبها من فقر وانقسام وثورةء كل ذلك قد ت من هذه القارة المنتة نى 
بعضها غنيمة سهلة لديانة جديدة تجعل الناس يعقدون رجاءهم فى السماء؛ ويفقدون 
الأمل فى الأرض؛ ويجوز جداً أن يكون الهوى وحده هو الذى يجعل مشل هذا اہنت 
تخيلا قى راي القاس فن أمردكا لن السكينة و الان تسلا ل تتلا مع الخو 
الكهريائى الذى نعيش فيه أو مع الحيوية التى تنشىْ عن مصادر الثروة الغزيرة والأرض 
الفسيعحة الأرجاء؛ ولا ف ےا اغا منکن ا کے ا ایریا وأقية. 


الفلسطة الهند ية القديمة: بوذا ( ٤4٠-۵٦١‏ ق.م.) النشأة-الإلهام - التيشير 


تتناول فلسفة بوذا مجموعة من الاشكاليات الفكرية اهمها درجات الطريق - الحدس 
الصحيعح للايمان. = مفلنىی الألم هو ألم وحودی ¬ سلوك صجيح کی الفكر والقول = 
التركيز والتأمل وهو استیطان داقی ZE‏ الخلاص: مر الألم وألمعاناة والتخلصس مر الألم 
يكون بالتخلص من الأهواء وتتناول أركان المذهب الألم (الولادة الشيخوخة؛ امرض 
الاتحاد. e‏ 
ألبرهاذية e‏ وتقوم ۳ لأدلة. 

يميز بين نوعين من المعرفة: الذاتية الحدسية/ الموضوعية البرهانية. 

بول بوذأ إنه يجب أن دمن بأن الحياة 5ة م على الألم. الألم: جسمی إنقسى الألم 
الوجودى أى الوجود أصله ألم أى أن الوجود الإنسانى قائم على الألم والألم عند ألبوذية يأخذ 
شكلين: شكل فيزيائى كالشيخوخة. والشكل الآخر هو الالام النفسية كالاتحاد والانقصال. 
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مفهوم النفس (الذات) 

النفس عند بوذا تتكون من تاك المناصر وبالنسبة له ألذات ليست جوهر بسيط بل 
جوهر مركب ویتحلل لاکثر من عنصر. 

الذات (عملية) سيرورة (الكارما) السيرورة هى الحركة الدائمة. سلسلة من الموجودات 
المؤقتة وتعنى التحول الدائم يقول بوذا النفس سلسلة من الموجودات تحولها مؤقت أى 
ليس ثابت وليس قائم ودائم إذن فهو فى حالة تفبير وتحول فمن الطبيمى أننا كلما كبريا 
كبرت خبراتنا فخبراتنا ستؤئر على كل الاستعدادات التى لدينا. ولأن كل المناصر المشكلة 
لها فى حالة تحول. 

من المعرفة إلى التبرهانا التظرة النيرة: 

وهى عبارة مجازية وليست علمية فالشىء الذى بنير يُعرف. التأمل الخالص الإلهام 
التحرر الحاسم (النيرفانا) نهاية الألم 

التناسخ؛ 

وهو أن تحل النقس فى جسم آخر. إذا كان الانسان صالحا ييقى على شكل انسان 
ولكن اذا كانت ذنوبه كثيرة ينتاسخ على شكل حيوان. 

بودا: 

فیدهوا بوذا واسمه الحقیقی (قتاما) ورجح أنه ولد ما بین ٤۸۰ - ٩1۰(‏ ق۔م.). نشا 
فى أسرة ملكية وعاش عيشة سعيدة إلى أن اكتشف الشيخوخة والمرض والموت فذهب 
كما قال " فرحة بالحياة" لذا قرر أن يعتزل حياة القصر وأن يعيش حياة الزهاد ثم تبداأ 
مرحلة ثانية تعرف بمرحلة المعرفة أو حدس حقيقة الوجود وذلك 'بالإيمان بان كل وجود 
الم وان الخلاص لا يتم إلا بالمرفة" ثم تبدا مرحلة ثالثة وهى مرحلة التبشير حيث قال: 
أريد أن آأطرغ فى هذا المالم الفارق طبلا لن يعان عن الموت. أخيرا المرحلة الرابعة وهى 
مرحلة التحول إلى الرهبنة وتأسيمى الاديرة حيث قال يمسك إناءه بيده ويطوف من بيت 
إلى بیت دون آن يمرب عن أى رجاء ينتظر صامتا أن يوضع فى إناءه قليل من الطمام. 
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ثالناء معالم المذهب 

يمكن تلخيص معالم المذهب الفلسفى لبوذا فى النقاط الآتية: 

| - ضرورة التحرر بنور البصيرة لأن المعرفة انعتاق. 

۲ - ليست هذه المعرفة برهانية واستدلالية؛ وإنما هى معرفة حدسية شمورية وتأملية. 

۲ لا يقدم بوذا منظومة معرفية لتفسير الحياة وإنما يقدم طريقة فى الحياة أو دربا 
فى الإنمتاق بتكون هذا الطريق من ۸ خطوات هى: (إيمان صحيح قرار صحيح, 
كلام صحيح؛ عمل صحيح؛ حياة صحيحة؛ جهد صحيح؛ فكر صحيح» تأمل 
صحيح) غلما أن الصحيح يقصد به الصدق. 

٤‏ - إن للطريق فى نظر بوذا مستويات أو درجات يبدا آولا بالحدس ثم بمعرقة الآلم 
ثم باتباع سلوك صحيح وأخيرا طلب الخلاص؛ ومن هنا نستطيع القول إن مميزات 
هذا المذهب. 

ه ‏ الألم: يعتبر الألم مقولة مركزية فى مذهب بوذا لأنه فى نظره أالحياة كلها عبارة 
عن ألم: الولادة ألم» الشيخوخة ألم امرض ألم الخ... 

- حقيقة الألم أو سببه هو الظماً. 


تطورت الفلسفة الهندية تطورًا طويلا ومعشدا؛ وقد يكون تاریخ تطورها اطول من 
تاريخ أى موروث فلسفَى آخر. ومع أن النظرة التاريخية ذات أهمية كبرى لفهم موروث 
كهذاء فإنه يتعذر علينا القيام بدراسة تاريخية دقيقة لهذا التطور. ونتيجة للنقص فى 
تدوين التاريخ لدى الهنود أنفسهم فقد ضاع الكثير من التفاصيل المتماقة بالتتابع 
التأريخى لانصوص الفلسفية الحكمية, أو على الأقل؛ لم يُحفظ لها سجل. لذا يمكن 
كتابة تاريخ الفلسفة الهندية فى خطوطها المريضة وحسب . هأ مع العلم بأن فلسفة 
كهذه لا تكتمل من دون التعرف إلى الفلاسفة المسئولين عن ظهور المذاهب الفلسفية وعن 
تطور الفكر. وعلى كل حال؛ نتيجة لتعمق الهنود فى الفلسفة وإهمالهم للتأريخ, فإتا 
تعرف عن القلسقات الهندية أكثر مما نعرف عن الفلاسفة أنقسهم؛ إذ إننا لا نرف سوى 
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النزر اليسير عن سير الفلاسفة الهنود الأقدمين. فمن جهةء نتعرف أحيانًا إلى مؤلف 
بض القصائد؛ لكن. كما هى الحال فى الفلسفة المادية الهندية وبعض الفلسفات 
الأخرى» تظل النصوص الأصلية غير متوافرة وتفاصيل المناهج مجهولة تمامًا. 

المراحل الرئيسة الأريع للملسمة الهندية 

مرت الفلمىفة الهندية إبان تطورها بأريع مراحل رئيسة انتهت فى العام ٠۷٠۰١‏ ب م: 

الفترة الأوثى 

مرحلة الفيدا التى يمتريها الفموض, وتقع تقريبًا بين ۲٠٠١‏ و٠٠٠‏ ق م. فى تلك 
الفترة. استقر الآريون الذين قدموا إلى الهند من آسيا الوسطى وجملوها موطتًا جديد! 
لهم وطوروا تقافتها وحضارتهم الآرية تدريجيا. أما من الناحية العلمية؛ فإنه لا يمكن 
تسمية هذه الفترة ب"أعصر فاسفى"» بل بفترة "تلمس" ‏ وذلك لأن الدين والأسطورة 
والفلسفة اتصل بعضنها ببعض وعانت من نزاع وانقسام شديد مستمر. إنه, على كل حال, 
عصر تطور فلسفى؛ وتعتبّر مبادثه التى عرض فى الأوبنشاد لهجة العصر؛ إن لم تكن 
النموذج الدقيق لتطور الفكر الفاسفى الهندى عمومًا . 

تشتمل أدبيات هذه الفترة على أريعة من الفیدا هی: رگ فیدا تحر فیداء ساما فیدا؛ 
وانّهرها فيدا. ولكلٌ منها أريعة اقسام تمرف بالنتراء والبراهْمًناء والأرنيّكاء والأوينشاد. 
وتشكل المنتراء وهى أناشيدء وخاصة الأناشيد الأخيرة من رگ فیداء بداية الفلسفة 
الهندية. وفى انطلاقها من ذكرة التعدد فى الأجزاء الأولى من الفيداء مرورًا بالتوحيد 
وانتهاءُ بالواحدية الوجوديةء عبرت هذه القصائد والأناشيد الطريق إلى الواحدية فى 
الأوينشاد . وتشتمل البراهمناء زهى مخطوطات دينيةء على قواعد السلوك وواجبات 
العبادة. آما الأرنيكا والأوتشاد؛ فإنها تمثل خلاصة البرأهمنا وتبحث فى المسائل 
الفلسفية. وترشد البراهمنا رب البيت إلى طريقة العبادة اللازمةء حتى إذا ما حلت به 
الشيخوخة وجب عليه أن يلجا إلى الفابة لياخذ مكانه شخص آخر يقوم بالطقس الذى 
کان يقوم به هو سعابقا. 
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والأرنيكاء التى تقع بين البراهمنا والأوينشاد» تشجم الملتجئين إلى الفابة على التأمل. 
وتمثل الآرنيكا مرحلة الانتقال من طقوس البراهمنا إلى فلسفة الأوينشاد . ولئن كانت 
الايد من ند الشبراء فان البر اهم امن وضع الكنة والأرر نها حمة امل 
الفلاسفة. وعلى الرغم من أن الأوينشاد استمرار لديانة الفيداء لكنها تعتبر احنجاج 
فلسفيا قويا على ديانة البراهمنا. والحق أننا نجد فيها الميل إلى الواحدية الوجودية 
الروحية ‏ هذا الميل الذى تتصف به الفلسفة الهندية بوجه أو بآخر والذى يمتمد الكشف 
العقلى كمرشد إلى الحقيقة المطلقة أكثر مما يعتمد الفكر. 

القَترة التاتية 

تمتد الفترة الثانية لتطور القكر الفلسفى الهندى - وهى المرحلة الملحمية ‏ بين ٠٠١‏ أو 
۰۰ ق م و٠٠۲‏ ب م. وتعرّف هذه الفترة بأانها عرض مباشر للعقائد الفلسفية فى أدب 
غير ممنهج وغير علمى - ونخص منها بالذكر ملحمتى الراماينا والمهابهارتا العظيمتين. 
وتشمل هذه الفترة أيضا النشوء الأول للبوذية والجينية والشيفية (نسبة إلى الإله شيفا) 
وغيرها. وتعتبّر البهكفدكيتاء وهى جزء من المهابهارتاء أحد النصوص الثلاثة 
الرئيسية فى الأدب القلسفى الهندى. وعلاوة على ذلك تعمود بداية المدارس الهندية 
المستقيمة الرأى إلى تلك الفترة. كما تعود بداية المناهج العديدة إلى فترة ظهور البوذية:؛ 
إذ إنها تطورت معها. أما الأعمال المنهجية للمدارس الرئيسة فقد كتَبَّتٌ بعد ذلك الحين. 
غير أن أصول معتقدات المدارس العديدة ضعت فى أثناء الحقبة الملحمية. 

وتعتّر هذه الحقبة من أخصب المراحل القلسفية الهندية وغيرها من الفلسفات. 
كاليونانية والفارسية والصينية؛ وقد ترشدنا معرفتنا لهذه الفترة إلى غنى الفكر القلسفى 
وة وا و واف الفتن أنش فت فافات ار اا كت اف واه 
الطبيمى. والمذهب المادىء إلى جانب البوذية والجينية والمناهج الأخری التی عرفت فيما 
ااه اله ا ركسي آنا ا جارحا رار نة اة غير 
الأرٹوذكسية فقد تبلورت فى مناهج مُحكمة فى وقت لاحق. 
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فى تلك الفترة. نُظْمٌ الكثير من دهرما شاسترا. وهى مقالات فى الأخلاق والقلسفة 
الاجتماعية. وصنفَّتٌ هذه المقالات. مها كمثل غيرها من النصوص التى ظهرت آنذاك. 
فى نصوص فاسفية نقلية (سمرتى) إذا قيست إلى أدبيات فترة الفيدا (شروتی) التى تقد 
مراجع ونصوصا ملقّمة وموثوفة. وتقّد دهرما شاسترا مقالات منظمة تتحدث عن سلوك 
الآريين فى حياتهم. وتصف تنظيمهم الاجتماعى وأعمالهم وواجباتهم الأخلاقية والدينية. 

الفترة التالثةه 

تعد الفترة الثالثة مرحلة السوترا التى تود إلى أوائل الحقبة المسيحية تقريبًا. وفى 
تلك الفترة, كتبّت البحوث الممنهجة للمدارس العديدة, واتخذت المناهج طابعّها الذى 
مازال فاثمًا حتى الوقت الحاضر. وؤضعت عقاثد كل منهج فى أقوال محكمةء يعتريها 
النموض آحيانًاء وفى عبارات تقد تذكيرًا للمبتدئين. وذلك لكى تعرُفهم إلى تفاصيل 
امناهج الفلسفية التى انتموا إليها والتى لا يىرفها معرفة دقيقة إلا الضالعون فى ذلك 
المنهج. وفى تلك القترة أيضاء تطور الموقف النقدى فى الفلسفة إلى جانب الموقف 
المنهجى؛ واحتوت السوترا شروحًا إيجابية للمناهج ومناظرات شاملة ضد المناهج 
الأخرى. وإضافة إلى ذلك. نجد فى السوترا الفكر الذى يمى ذاته. إذ يقل فيه الخيال 
الإنشاثى والبصيرة العفوية. 

تتكون المناهج الهندية الستة الموجودة فى السوترا فى أثناء هذه الفترة من: 

| - نيايا: الواقعية المنطقية. 

۲ فيششكا: التمددية الذرانية. 

٣‏ سامكهيا : الثنوية التطورية. 

٤‏ اليوكا: التامل المنظم. 

۵ پورفا ميمامسا: قالات الأولى التفسيرية للفيدا المتعلقة بالسلوك. 

أوذرا ميمامسا؛ المقالات المتاخرة للفيدا المتعلقة بالمعرفة؛ وتسكى أوترا فيدنتا التى 

تعنى 'نهاية الفيدا'. 
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الفترة الرابعة 

وهى المرحلة المدرسية ‏ هى تلك التى كَتَبَت ذيها الشروح على السوثرا من أجل 
توضيحها. ولم تكتب الشروح على السوترا وحدهاء بل ضعت تفسيرات لهذه الشروح 
وتعليقات على تلك. الخ. ومن الصعوية بمكان أن نحدد تواريخ دقيقة لتلك الفترة الممتدة 
من رمن الشوذرا حى الشرن الان عش وتند ادربايها توشيجياة بالدرجة الارن 
وجدلية أو تنظيرية بالدرجة الثانية. وقد تناقشت جماعات من المعّمين طويلاً واختلفت 
فى صدد تفاصيل اله قائد الفلسفية مع ممثلى المدارس الأخرى. وأحيانًاء نجد أن الشراح 
مائلين إلى الفموض أكثر من التوضيح؛ لذا نجد المنطق الغامض يحل محل التوضيح 
والفلسفة. وتعتبّر النماذج الرفيعة من الشروح قَيّمة. ولا تقل منزلة عن واضمى المناهج 
أنفسهم. ويؤخذ شنكراء مثلاء - وهو كاتب إحدى الشروح الشهيرة على السوتراء على 
مذهب الفيدنتا ‏ على أنه فيلسوف أفضل من بادرايناء الرائى» الذى كتب الفيدنتا سوترا 
الأصلية (برهما سوترا) ذاتها. وقد شاعت فى تلك القترة مناقشات غير فلسفية وغير 
جديرة بالتقدير نسبيا. ومن ناحية اخرى» وج إبانها اعظم فلاسفة الهنودء الذين نذكر 
منهم» بالإضافة إلى شنكراء كومارلاء کرد رامانوجا؛ مدهفاء فاتشسپتی. أودَناء 
بهاسكراء راكهوناتهاء وسواهم. وبالفعل» كان هؤلاء مبدعى مناهجهم الخاصة. ولم 
يكونوا مجرد معلقين على المناهج القديمة: ففى لباس المعلقين. عرضوا أفكارًا جديدة 
تمت بصلة إلى الأفكار القديمة. ويدل هذا الأمر على احترام الفلاسفة الهنود لفاسفاتهم 
اة رفم يا راعت راف اشا اة كا دل على ادن التكى اان 
بعقلهم وبصيرتهم. 

- وفى الوقت الذى كانت فيه الفترة المدرسية تزدهر وكانت تفاسير الأفكار القديمة 
تذؤن فقوت الا اند روا ا اة حن وت اهنك كر ادان ال 
فى القرن السادس عشر. ولوقت طويل, ظل الهنود الذين يحصتّلون ثفافة إنجايزية 
يخجلون من موروثهم الفلسفیىء» وبفتخرون بأن يكونوا فى تفكيرهم كالأوروبيين ويأن 
يقتفوا خطى الإنجليز فى حياتهم وفكرهم. وقد أدى إحياء الإنجليز للثقافة إلى إحياء 
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مماثل؛ غير مقصود, للفكر الهندى. وقامت فى هذه الفترة حركات إصلاح وطنية (مثل 
برهمو سّماج" وّآريا سّماج) لعبت دورًا مهما فى بعث نهضة فلسفية ودينية فى ألهند. 
وفى المصر الحديث - ونعنى بعد قيام الحركة الوطنية وحصول الهند على استقلالها - 
اع عة إا له اند اطم عل توت لا 
وفى القرن العشرين, تأثر الفكر الهندى بالفكر الأوروبى» كما تأثر هذا الأخير بالفكر 
الهندى من خلال كتابه وشمرائه وضلاسفته وحكمائه. والحق أن إحياء الوعى الهندى 
والتعلق بمظمة فلسفته آدى؛ منذ عهد قريب إلى تطوير "لهجة وطنية" فى الفلسفة 
اة آها تروع انط رين إلى الحط من اللا ال دجمت عن اتاك انكر 
الأوروبى بالفكر الهندى فقد اعثبرَ علامة سيئة. واليوم. يفكر الهنود على غرار آبائهم: 
که ون غ اا ا ی ا و ی و 
شك أن تطور الفلسفة الهندية فى المستقبل سيقترب من الفلسفة الأوروبية. وذلك فى 
حل ادات الف سح الا 
القيمة المتضمنة فى درإسة الفلسفة الهندية 
ر دزا ال مهما من اراح رة رالا وال ية ور 
لموروث الهندوسى الفاسفة أقدم وأطول تطور مستمر لابحث العقلى عن طبيعته 
الحقيقية ومكانة الإنسان فى نظرها. وقد بدأ هذا الموروث باستهلال القيدا القديمة. 
التى يمكن لنا اعتبارها أفقدم املخطوطات التى وصلتنا عن المقل الإنسانی والتی 
استمرت؛ على كر العصورء فى تقدم فلسفى مزدهرء جاهدة أن تستوعب الحياة 
والحقيقة. ودراستناء نحن أبناء اليوم. لهذا الموروث يجب ألا تكون عملية تنقيب آثرى عن 
شىء مضى. وعلى الرغم من اننا نحترم الماضى ونقدره» خقد اهتم العقال الهتود, إبان 
العصور, بالحقيقة الجوهرية التى لا تخضع لزمان ولا لمكان. 
كذلك, يجب ألا ندرس الفلسفة األهندية كمجرد درأسة إقليمية لبلد ماض حاول أن 
يبلغ تخوم الحقيقة. وعلى الرغم من اتهام بعض النقاد الغريبين للفاسفة الهندية بإهمال 
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الطريقة العلمية, فإن المفكرين الهنود لم يكونوا ضد التجرية؛ ولم بهملوا الطبيعة فى 
دراساتهم للحقيقة؛ وفى دراستهم للإنسان, لم يقتصروا على صفات الإنسان الهندى. 
إذن. فالتركيز الهندى على دراسة طبيعة الإنسان الداخلية هوء فى غالبيته القصوى. 
تركيز على دراسة الإنسان المالمى. 

كانت تعاليم فلاسفة الهنود؛ ولا تزال, نقاط تحول للفكر الإنسانى. ولم تكن جميع 
الأفكار والمنأهج الفلسفية الهندية عميقة وذات دلالة؛ لكن العمق والسمو اللذين بلفهما 
الراؤون والفكرون الهنود يشيران إلى عمق القوى التى يتحلى بها المقل الإنسائى. لذا 
تمثلت الفاسفة الهندية فى عفل الإنسان وروحه وهما يتسنمان ذروات قواهما فى 
الت الدنىواقاين. 

بمو الفاح الا ف درا اا ا ا مي فى الك هاا ةة 
وهذا لأن واجب الفلسفة يتضمن شمولية أنماط البصيرة كلها والتجارب الواقعة فى 
نطاقها جميعًا. والحق أن للفلسفة الهندية أثرًا واضحا فى هذا المجال. وتتمثل المسائل 
الرئيسة فى الفلسفة الهندية فى تلك الموضوعات التى يواجهها الإنسان المفكر منذ أن بدأ 
بتساءل عن الحياة والحقيقة. ولهذه الفلسفة قضايا أخرى خاصة بهاء وتوكيدات مختلفة. 
ورسائل فهم للحةيقة؛ وحلول فريدة. هى: مساهمة الهند فى رسم الحقيقة داخل إطارها 
الكلى. والحق آن الحاجة الماسة إلى الفلسفة. فى الوقت الحاضر, تشير إلى الإلمام پساثر 
المنظورات الفلسفية التى تشتمل على البصائر الفلسفية العائدة إلى الموروثات العالمية 
الكبرى كافة. إذن؛ فالهدف ليس أن نتبنى فلسفة فريدة تقضى على الفوارق فى المنظور. 
بل أن نتفق على قيم ومنظورات مطلقة تعتبّر أساسية الفاسغات جميمًا. وإن فلسفة 
عالية كهذه تتضمن البصيرة الروحية التى تميز بها أصحاب الرؤى والمفكرون الهنود 
الذين قادوا البحث الفاسةى الهندى أو وجهوه طوال عصور عديدة. 

يُعتبّر من الأهمية السياسية بمكان أن تقدم شموب العالم على دراسة القلسفة 
الهندية. وكما يبدوء تظهر الدعوة إلى 'عالم وإحد" وكأنها من مآثر الفكر السياسى. 
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والواقم هو أنه يتعذر تحقيق الوحدة السياسية فى معزل عن تفاهُم فلسفى. فالبصائر 
السياسية. والاتفاقيات. والفوارق السياسية. إلخ. تعتبّر ثانوية من منظور المقل الإنسانى. 
وتعتمد الأحوال الاجتماعية والسياسية فى امناطق المتعددة للعالمء فى تحليلها النهائى 
على الفكر القلسفى والروحى وعلى مثاليات شموب العالم. إذن, فالفلسفة هى القطب 
الذى لا مناص للانسان من الاتجاه إليهء وهى الأمل الذى ينشده الإنسان من أجل تقريب 
شعوب العام بعضها من بعض فى مودة وتفاهم وقي انسجام روحى وعقلى. من دون هذا 
الانسجام والتقارب» يتهذر تحقيق الوحدة السياسية أو غيرها؛ وهذا لأن مستقبل 
الحضارة يعتمد على عودة الوعى ألروحى إلى قلوب ألناس وعقولهم. وقد ساهمت 
الفلسفة الهندية, إبان تطورها الطويل الذى ركز على الناحية الروحية, مساهمة قيمة 
يصعب علينا الاستغناء عنها فى هذا المجال. 
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6ا, وهى مستعمرة يونائية سابقاً تقع فى وسط الساحل الغريى لآسيا الصغرى 
(تركيا اليوم)؛ المهد الأول للفلسفة. وقد استوطن الإيونيون هذا الساحل منذ القرن 
العافر ةم :راقرا شيعا دن قى جزر تعر ايج جاو رهاق داعت رة 
هوميروس 80٣8۲١‏ الشاعر الذى تنسب إليه ملحمتا ”الإلياذة والأوديسة" منذ القرن 
التاسع ق.م. وقد نبغ فى مدينة ملطية ۲٠ا۸‏ على هذا الساحلء منذ القرن السادس قبل 
اميلاد ثلاثة فلاسفة ألفوا ما يطلق عليه اسم مدرسة ملطيةء وذلك ضمن الإطار الواسع 
للمدرسة الإيونية. وهم طاليس 5ع اه وتلميذه أنكسيمندر عا ۸٣×٣٣‏ وتلم يذه 
الأخير أنكسيمانس .٤٣ه"1×ه‏ .۸ وتشمل المدرسة الإيونية بالإضافة إلى الفلاسفة الثلاثة 
السابقين عدداً آخر من القلاسفة مثل زنوفانس ع۲2۸م ×٥‏ وهراقلیطس عاااcة۲٥!!‏ من 
مدينة إفىس e‏ ءغڅh‏ مغ . 

تميزت الفلسفة فى هذه الحقبة المبكرة بالابتماد عن الخرافة والأسطورة والاقتراب 
من العلم. وكانت الفاسفة لا تزال نشاطاً ذهنياً منظماً قائماً على الالتصاق بالطبيعة 
“ئا والتجرية العلمية. ومن المهروف أن طاليس الذى سافر إلى مصر وأقتبس من 
علمائهاء كما استفاد من علم الفلك البابلىء عاد إلى بلاده وتنباً بالكسوف الشمسى الذى 
حصل سنا ۵۸۵ ق.م. کما اشتهر بکونه مهندساً بارعاً فی کثیر من شئون بلاده. 

أرست المدرسة الإيونية دعائم البحث الميتافيزيقى» فكان لمشكلة أصل الوجود الاهتمام 
الأكبر والوحيد. فاعتمدت المدرسة على مبدأ وأحد للوجود بمكن تفسير الكون بالرجوع 
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إليه دون سواه. فقد عد طاليس الماء مبدا لوجود المادة والكون. يرتد إليه كل شىء 
وتنطلق منه الحياة بأشكالها كافة. كذلك عد أنكسيمندرس تلميذه. "اللامحدود" مبدا 
كلياً يضفى عبره على العالم معقولية جديدة. فی حین رکز انكسيمانس على مبدا 'الهواء 
وانتهى الأمر إلى هيراقليطس الذى رفع ”النار" إلى مصاف العنصر الأعظم. ويشار هنا 
إلى أن هذه المناصر الئلائة: الماء والنار والهرأء هى الثى مهدت فيما بعد لنظرية 
المناصر الأربعة التى أطلقها لاحقا إمپدوظلیس e‏ اعهل٤م"E‏ بعد أن أضاف التراب 
إليها. وقد غدت نظرية المناصر الأربعة هذه جزءا من طبيميات ارسطو ومن الطبيعيات 
قى الفلسفة المربية . الإسلامية. 

وقد نشأآت فى أحضان المدرسة الأيوئية مفهومات فطلسفية جديدة غزت الفلسفات 
اللاحقة ولم تفارقها مثل مفهوم اللوغوس ءهع٠.]‏ أو المقل. وقد استخدمه هيرافليماس 
ليشير به إلى القانون الكلى الذى يدبر حوادث المالم۔ وانتقد فيلسوف التغير والصيرورة 
هيراقليطس معاصرده لأتهم قصروا عن إدراك عمل اللوكوس ومعناه. كما تمزى إلى 
المدرسة الإيونية, وخاصة إلى أنكسيمانس منهاء فكرة التناظر بين العالم الأكبر 
Macrocose‏ أو الكون من جهة وبين العالم الأصغفر 0508ء ٠0ء1‏ أو الإنسان من جهة 
أخرى. وهى فكرة أساسية سوف يعتتقها إخوان الصفا فى رسائلهم؛ ويتبناها من بعدهم 
أبن عربى فى مذهبه. كما أن الفكرة نقسها قد نفذت الى القلسفة الفريية الوسيطة. 

ویمکن عد دیموقریطس 0٤۸٥٥۲11۴‏ الذی ولد فی اہدیرا من اعمال تراقیا متأٹرا من 
بيد بالفكر الإيونى. ولكنه لا يُصنف فى المدرسة الإيونية. 

كان لهذه المدرسة مكانة ريادية وإبدأعية فى تاريخ الفلسمة اليونانية وذلك بمعاولتها 
التخلص من الفكر الأسطورىء كما أسهمت مبكرأً فى تطوير العلوم فى المستعمرات 
اليونائية. إلا أن أهم ما قدمته المدرسة الإيونية الفلسفة هو طرحها لفكرة المبدا الوأحد 
للوجود؛ الذى يكون مرجعية شمولية تقوم عليها نظرة واحدية للكون. 

المدرسة الميلسية 

كانت مدرسة فكرية تأاسست فى القرن السادس قبل الميلاد . الأفكار المرتيطة بها 
مها ثلاثة فلاسفة من مدينة ميلتوس فى إيونياء على الساحل الإيجى للأناضول: 
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طاليس وأناكسيماندر وأناكسيمينس. إذ قدموا آراء جدبدة مناقضة لوجهة النظر السائدة 
فى نظام الكون؛ التى كانت تفسر الظواهر الطبيعية فقط كمشيئة آلهة على شاكة 
البشر. وقد قدم الميلسيون تصوراً مغايرا للطبيعة باستخدام أشياء يمكن مشاهدتها 
بائنتظام» وبذلك كانت من أوائل الفلعفات العلمية. 

ملاحظة: من الهم التفريق بين المدرسة المياسية والمدرسة الإيونية, التى تضم فلمىفات 
كل من الميلسيون ومفكرين إيونيين آخرين مختلفين تماما مثل هراقليطس. طالع أيضاً 
الفلسفة قبل السقراطية. 

کان يمتد إلى الشمال الفريى من كاريا مسافة تسعين ميلا شريط ساحلى جبلى 
بختلف عرضه بین عشرين وثلاثین ميلا وهو المعروف فى الزمن القديم باسم إيونيا. 
ويصفه هيرودوت بقوله "إن هواءء ومناخه أجمل هواء ومناخ فى العالم كله“ . وكانت كثرة 
> مدائنه عند مصاب الأنهار أو عند منتهى الطرق. وكانت هذه الأنهار والطرق تنقل 
البضائع مما وراءها من الإقليم إلى شاطى البحر المتوسط؛ ومنه تنقل على ظهور السفن 
إلى كافة الأنحاء. 

وكانت ميليتس؛ وهى أبعد المدن الاثتى عشرة الإيونية جهة الجنوب» أغنى مدائن 
العالم اليونانى كله فى القرن السادس قبل الميلاد . وقد قامت هذه المدينة فى موضع كان 
يسكنه الكاريون من المهد المينوىء فلما أقبل الإيونيون من أتكا على هذا المكان حوالى 
٠ق‏ م. وجدوا فيه الثقافة الإيجية وأن كانت فى صورة مضمحلة. تنتظرهم 
ليتخذوها بداية متقدمة لحضارتهم. ولم يأتوا معهم بنساء إلى ميليتس فاكتفوا بان فتلوا 
الذكران من أهلها وتزوجوا الأرامل. وبدا امتزاج الثةافتين بامتزاج دماء الأهلين 
والوافدين. رخضعت ميليتس. كما خضمت كثرة المدن الإيونيةء فى أول الأمر لحكم الوك 
الذين يقودون جيوشهم فى الحرب؛ ثم خضعت بعدئذ لحكم الأشزاف الذين يملكون 
الأرض» ثم لحكم "المستبدين" الذين يمثلون الطبقة الوسطى. ووصلت الصناعة والتجارة 
إلى ذروتيهما فى عهد الطاغية ثراسيبولوس دداطرءه عط فى بداية القرن السادس قبل 
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الميلاد: وأثمر رخاؤها المطرد أدبا وفلسفة وها . وكان الصوف يحمل إليها من أرض الكل 
الغنية فى الداخل وينسج ملابس فى مصانع النسيج القائمة فى المدينة. وتعلم التجار 
الإيونيون عن الفينيقيين إقامة المستعمرات لتكون مراكز تجارية؛ قأنشأوا العدد الكبير 
منها فى مصر وإأيطالياء على شواطى بحر البروينتس واليوكسين,» ثم تفوقوا شيئاً فشيئاً 
على معلميهم فى هذا المجالء فكان ليليتس وحدها ثمانون مستعمرة من هذه المستعمرات 
التجارية؛ ستون منها فى الشمال. وکانت میلیتس تستورد من أبيدوس وسيزيكوس 
ys‏ وسینوب وآلبیا 0141 وترابیزوس ۲۲۹۴215 ودیوسکوریاس ھا ای1[ الکتان 
والخشب والفاكهة والمعدن. وتصدر إليها بدلا منها مصنوعاتها اليدوية. وأصبح ثراء 
لمدينة وترفها تضرب بهما الأمثال وتعير بهما المدينة فى بلاد اليونان بأجمعها. وفاضت 
خزائن تجارها بالأموال فأاخذوا يمولون المشروعات فى طول البلاد وعرضها وفى المدينة 
نفسها؛ فكانوا هم آل ميديتشى فى عصر النهضة آلإيونية. 

وفى هذه البيئة المنمشة الباعثة على النشاط الذهنى أثمرت بلاد أليونان الثمرتين 
الأوليين من الثمار التى امتازت بها على غيرهاء واهدتهما إلى ألعالم كله- نقصد العلوم 
الطبيمعية والفلسفة؛ ذلك أنه حيث تتلاقى الطرق تتلافى كذلك الآراء والعادات والعقائد 
المتباينة؛ وينشاً من اختلافها احتكاك فتناز فمفاضلة, فتفكير؛ فتمحو الخرافات 
بعضها بعضاً؛ ويبدأ التفكير المنطقى السليم. وقد تلاقى فى ميليتس كما تلاق فى أثينة 
رجال جاعوا من مائة دولة متفرقةء ذوو نشاط على بعنه فيهم التنافس التجارىء؛ وقد 
تحرروا من أسر التقداليد لطول غيابهم عن أوطانهم؛ وهياكلهم» ومذابح آلهتهم. وكان أهل 
ميليتس آنقسهم يسافرون إلى المدن البعيدة حيث تفتحت عيونهم على حضارة ليدياء 
وبابل» وفينيقية»ء ومصر. وبهذه ألطريقة وغيرها من الطرق دخل علم الهندسة المصرية 
وعلم الفلك البابلى العقل اليونانى؛ ونمت التجارة الداخليةء والعلوم الرياضية؛ والتجارة 
الخارجيةء وعلوم الجغرافيةء والملاحةء والفلك. كلها فى وقت واحد. وكان الثراء فى هذه 
الأشاء قد أوجد للناس ألفراغ؛ ونشأت فى البلدة أرستقراطية ثقافية امتازت بالتسامح 
الفكرى لأن من يستطيعون القراءة كانوا أقلية صغيرة فى المدينة. ولم يكن يضيق على 
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عقول الناس وتفكيرهم فيود يفرضها رجال دين أقوياء. ولا نصوص فديمة منزلة موحى 
بها وحتى القصائد الهومرية التى أمست فيما بعد كتاب اليونان المقدس إلى حد ما لم 
تكن قد اتخذت بعد شكلها النهائى المحدد المعروف, وها اتخذته كان ما فيها من أساطير 
دينية مطبوعاً بطابع التشكك الإيونى والمرح المجُونى. ومن ثم أصسبح التفكير فى هذه 
المدينة لأول مرة تفكيراً دنيوياً غير دينى يسعى وراء الأجوبة العقلية المنسقة غير المتنافرة 
لا يحير العقول من مسائل العالم والناس. 

على أن الغرس الجدید؛ وإن كان قد حل محل الغرس القديم» كانت له أصوله وكان له 
آباؤه وأجداده» فقد امتزجت بالفلسفة الواقمية الطيبة التى كانت من خصائص التجار 
الفينيقيين واليونان حكمة الكهنة المصربين والمجوس الفرس الأقدمين بل لعلها قد 
امتزجت بها أيضاً حكمة المتنبئين الهنود وعلم الكهنة الكلدان وبداية الخليقة المجسدة 
التى صاغها هزيود شعراً . وقد مهد الدين نفسه السبيل إلى هذا المزج حين تحدث عن 
مويرا 01١١‏ أو القدر؛ وقال إنه هو المتحكم فى الآلهة والبشر. وكان هذا بداية فكرة 
القانون الذى يعلو على الإرادة الشخصية مهما عظمت, وهى الفكرة التى تدل على الفرق 
الجوهرى بين العلم والأساطير؛ وبين الاستبداد والديمقراطية. ولقد تحرر الإنسان من 
بو أن خرف اله خا لك القاتون: زاكر الاعات الى جت البوان درق خر شش 
التاريخ ورفعتهم فيه إلى أعلى مكانة هى انهم على قدر ما وصل إليه علمناء كانوا أول 
من اعترف بخضوع الإنسان لحكم القانون وبحقه فى البحث الفلسفى وفى أختيار الحكم 
الذى يرتضيه. 

وإذا كانت الحياة تتطور متأاثرة بعاملين هما الوراثة والتجدید؛ آى بتثبيت المادات 
وإقرارها والتجديد التجريبى؛ فقد كان من المنتظر أن تكون الأصول الدينية للفلسفة هى 
التی تغذیھاء وان یبقی فیھا إلی آخر ایامها عنصسر دینی قوی. وقد کان فی الل فة 
اليونانية تياران يجريان جنباً إلى جنب: أحدهها تيار طبيعى النزعة ظاهر, والثانى تيار 
صوفی غامض. وقد نشا الأول فی عهد فيٹثاغورس» وشمل برمنديدس وهرقليطلس 
وآفلوطبن وکانٹیس ٥5‏ طا مدعا وانتھی ببانتینوس sداہتاده]8‏ والقدیس بولس؛ وأما الٹانی 
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فقد كان أول رجاله المالميين طاليس» وشمل أنكسمندر وكزنوفائيس كع٣ة۸م0معمX×‏ 
وبروتجراس وهبقراطس ودمقریطس؛ وانتھی بابیقور ولکرتیوس 1٣٤٤١5‏ وکان یحدث 
من حين إلى حين أن يقوم رجل عظيم- كسقراط وارسطاطالیس» ومارکس آورليوس- 
فيمزج التيارين فى مجرى واحد بحاول به أن يوضح نظم الحياة المعقدة التى لا تنطبق 
على قاتون. على أن النغمة الغالبة فى هؤلاء الرجال أنفسهم كانت هى حب اتباع المقل, 
وهى النغمة التى يمتاز بها التفكير اليونانى. 

ولد طاليس حوالى 1٤١‏ ق .م وأكبر الظن أنه ولد فى ميليتس. وكان الدائر على ألسنة 
الناس أنه من أبوين فينيقيين. وتلقى معظم تعليمه فى مصر والشرق الأدنى. وفيه يتمثل 
انتقال الثقافة من الشرق إلى األغرب. ويبدو أنه لم يشتغل بالأعمال التجارية والمالية إلا 
بالقدر الذى آمكنه أن يحصل به على طيبات الحياة العادية. ولي من يجهل قصة 
مضاریاته فی معاصر الزيت تم صرف باقی وقته فی الدرس وانهمك فيه انھماکاً توحی 
به فصة سقوطه فى حفرة وهو يرقب النجوم. وكان رغم عزلته يهتم بشؤون المدنية.؛ 
يعرف الطاغية تراسببولوس ويدعو إلى تكوين حلاف من الدول الإيونية للدفاع عن نفسها 


ضد لیدپا وفارس. 


وتمزو إليه الروايات المتواترة كلها إدخال العلوم الرياضية والفلكية إلى بلاد اليونان. 
وتروى إحدى القصص القديمة آنه وهو فى مصر قدر ارتفاع الأهرام بقياس ظلها التى 
يكون فيها ظل الإنسان مساوياً لطول قامته. وما عاد إلى إيونيا واصل دراسة الهندسة 
النظرية التى خلبت لبه بمنطتها السليم وما فیها من استدلال علمی» وشرح كثيرًا من 
النظردات التی جممها إفليدس فيما بعد . وكما أن هذه النظربات كانت الأساس الذی قام 
عليه علم الهندسة النظرية اليونانية, كذلك كانت دراسته لعلم القلك الأساس الذى قام 
عليه هذا العلم فى الحضارة الفرييةء بعد أن خلصه من التنجيم الذى أدخله فيه 
الشرقيون. وكائت له بمض الأرصاد الصغرى؛ وقد دهشت بلاد إيونيا باجمعها حين اقلح 
بالتنبۇ بخسوف الشمس فى الثامن والمشرين من شهر مايو 0۳١‏ قم والراجح أنه قد 
بنى هذا التنبۇ على أساس السجلات المصرية وعلى حساب البابليين. أما فيما عدا هذا 
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فإِن نظريته فى نظام الكون لا ترقى كثيرا على ما كان شاثعاً عن هذا النظام عند 
المصربين واليهودء فقد ظن أن العالم يتكون من نصف كرة يرتكز على منبسط من الاء لا 
نهاية له؛ وأن الأرض قرص مستو طاف على السطح المستوى فى داخل هذا الجسم 
النصف الكرى. ويذكرنا هذا بقول جيته 601١‏ إن الإنسان يشترك فى رذائله (أو 
أخطائه) مع هل زمانهء أما فضائله (أو فراسته) فإنه نفرد بها دون سائر الناس. 

وكما أن بعض الأساطير اليونانية قد جعلت أقيانوس كلا١ةعء0‏ والد الخلائى 
بأاجمعهاء فكذلك جعل طاليس الماء امبدا الأول لجميم الأشياء؛ وشكلها الأصلى 
ومصيرها النهائى. ويقول أرسطو إنه ريما جاء بهذا الرأى بعد أن شاهد أن غذاء كل 
شىء رطب وأن...بذور كل شىء ذات طبيعة رطبة!؛..وأن ما یتولد منه کل شىء هو دائما 
مبدأها الأساسي". أو لعله كان يعتقد أن الماء هو الصورة الأولى أو الأساسية من صور 
المادة الثلاث- الغازية والسائلة والصابة- التى يمكن أن تتحول إليها المواد كلها من الوجية 
النظرية؛ وليس أهم ما فى آرائه قوله إن الماء اصل كل شىء بل أهمها إرجاعه الأشياء 
جميعها إلى أصل واحد؛ ولقد كان ذلك أول قول بوحدة المادة فى آلتاريخ المدون كله. 
ويصف آرسطو آراء طاليس بأنها مادية؛ ولكن طاليس يضيف إلى أقواله السايقة أن كل 
جزء فى العالم حى» وأن المادة والحياة وحدة لا ينفصل أحد جزعيها عن الأخرء وآأن فى 
ااات وان ا اة كا ف ال وو وال فان ران تالحرو كير 
صورتها ولكنها لا تموت ابدا. وكان من عادة طاليس أن يقول إنه لا يوجد فرق جوهرى 
ين الأخياء والافو ات وا أراد وى الاس أن بض انهه رال [نام تة لذا تزكر الاه 
على الموت؟ آجابه بقوله: "ذلك لأنه لا فرق بينهماأ". 

ولا بلغ سن الشيخوخة أجمع مواطنوه على تلقيبه بلقب الحكيم ؟هطمه؟ وا اعتزمت 
بلاد اليونان أن تخلد أسماء حكمائها السبعةء وضعت اسم طاليس على رأسهاء وسئل 
طاليس عن آأصعب الأشياء فأجاب بقولة الذى جرى مجرى الأمثال: أن تمرف نقسك" ولا 
سئل عن أسهل الأشياء قال: أن تسدى النصح"» وسئل ما هو الله؟ فأجاب هو ما ليس له 
بداية ولا نهاية". وسئل كيف يستطيم الناس أن يعيشوا عيشة الفضيلة والعدالة؟ فاجاب: 
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آلا نقعل تحن ما نلوم غیرنا على فعله". ویقول دیوجینیز لیرتیوس كل1-4€1 e٥85‏ ع010: إنه 
مات 'وهو يشاهد مباراة فى الألماب الرياضيةء بعد أن أضناه الحر والظماً والتمب لأنه بلغ 

ويقول استرأبون. إن طاليس كان أول من كتب فى الفيزدولوجيا أى علم الطبيعة 
(sعأ١را۴)‏ أو مبدأ وجود الأشياء وتطورها. وقد تقدم علمه تقدماً عظیماً على ید تلمیذہ 
أنكسمندر؛ وقد عاش بين عامى١١١‏ - ٥4۹‏ ق.م. ولكنه نشر على الناس فلسفة تشبه 
شبهاً عجيباً الفلسفة التی نشرها هریرت اسبنسر ٤۲‏ م8 H۲‏ فى عام ١۱۸1۰م.‏ 
وهو يهتز طرياً من قوة ابتكاره الفطين. ويقول أنكسمندر إن المبدأ الأول كان لا نهائية 
غير محددة واسمة الأرحاء (١0٣أ٠مA)‏ أى كتلة غير معحددة ليست لها صفات خاصة» 
ولكنها تنمو وتتطور بما فيها من قوى ذاتية. حتى نشأت منها جميع حقائق الكون 
المختلفة. وهذه اللانهائية الحية السرمدية التى لا صلة لها بالشخصية ولا بالأخلاق. هى 
الإله الذى لا إله غيره فى نظام أنكسمندر؛ هى الواحد السرمدى الذى لا يحولء والذى 
يختلف كل الاختلاف عن الكثرة الفانية المتغيرة التى فى عالم الأشياء. وهنا تلتقى هذه 
الفلسفة بآراء المدرسة الإليتية ٤٥ا٤‏ فيما وراء الطبيعة- وهى أن الواحد السرمدى دون 
غيره هو الحقيقة. ومن هذه اللانهائية التى لا خواص لها تولد العوالم الجديدة فى تتابم 
لا ينقطع أبداً؛ وإليها تعود هذه العوالم فى تتابع لا ينقطع أبدأء بعد أن تتطور وتموت. 
وتحتوى اللانهاثية الأزلية على جميع الأضداد- الحر والبردء والرطوبة والجفاف. 
والسيولة والصلابة والغازية.... وهذه الصفات الإمكانية تصبح فى حالة التطور حقائق 
وأقعية؛ وتنشاأً منها أشياء محددة مختلفة؛ وفى حالة الانحلال تعود الصفات المتضادة 
مرة ثانية إلى اللانهائية (ومن هذه الآراء استمد هرقليطس واسبنسر آراءهما). وفى فيام 
العوألم وسقوطها على هذا النحو تصطرع العناصر المختلفة بعضها مع بعض؛ ويعتدى 
بعضها على بعض اصطراع الأضداد المتمادية؛ ويكون جزاؤها على هذا التضاد هو 
الانحلال؛ 'فتفنى الأشياء فى الأشياء التى ولدت منها". 


توجد فيه آلات» ولكنه تفوق على طاليس بقوله إن الأرض اسطوانة معلقة بغير شىء فى 
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وسط الكون لا يمسكها غير وجودها على أبعاد متساوية من جميع الأشياء. وهو يرى أن 
الشمس والقمر والنجوم تتحرك فى دوائر حول الآرض. وأراد أنكسمندر أن يوضع هذا 
كله فصنع فى إسبارطة مزولة -(6010۳0۸) وأكبر الظن آنه قلد فيها نماذج بابلية- أظهر 
فيها حركة الكواكب» وميل الفلك وتعاقب الانقلابين والاعتدالين والفصول. وقد استطاع 
بمعاونة زميله ومواطنه هكاتيوس «دا#هاه٥‏ أن يجمل الجغرافية علماًء وذلك رسمه أول 
خريطة معروفة للعالم المعمور. 

ويقول أنكسمندر إن ألدنيا فى أول صورة لها كانت فى حالة الميوعةء ولكن الحرارة 
الخارجية جففت بعضها فكان أرضاًء وبخرت بعضها فكان سحاياً؛ وإن اختلاف الحرارة 


بمراحل تدريجية من الرطوبة الأولى؛ وكانت الحيوانات الأرضية فى بادئ الأمر سمكاء 
ولم تتشكل بأشكالها الحالية إلا بعد أن جفت الأرض. وقد كان الإنسان هو الآخر سمكة. 
ولا يمكن أن يكون من أول ما ظهر على الأرض قد ولد بالصورة التى هو عليها الآن. وإلا 
لكان عاجزاً عن الحصول على طمعامه؛ ولهلك. 

وکان انکسمینیز 5٤٦ع"4×1٣4‏ تلميذ أنكسمندر أقل منه شأناء والمبدأً الأول عنده هو 
الهواء. ومن الهواء تنشأً جميع المناصر ألأخرى بالتلطيف (تقليل الكتافة) ويه تحدث 
النارء وبالتكثيف وبه تحدث على التوالى الرياح والسحب والماء والأرض والحجارة. وكا 
أن الروح وهى هواأء تمسك أجسامنا قكذلك يكون هواء العالم (النوما ۴۸۵۷۳4) هو 
روحه السارية فيه كله أو نفسه أو الإله وتلك فكرة لا تنال منها جميع أعاصير الفلسفة 
اليونانية. وتجد لها عاصماً فى الرواقية والمسيحية. 

ولم تنتج هذه ألأيام مجد ميليتس وعزتها أقدم ما أنتجته الفلسفة اليوناتية فحسب, 
بل انتجت أيضاً أقدم النشثر وأقدم التاريخ المدون فى بلاد اليونان كلها. ويبدو أن قول 
الشعر امر طبيمى فى شباب الأمةء حين يكون الخيال فيها أعظم من المعرفة وحين 
يجسد الإيمان القوى فقرى الطبيعة فى الحقل؛ والغابة؛ والبحر, والجو. وإن من أصعب 
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الأشياء على الشعر تجنب تجسيد القوى ومنحها روحاء كما أن أصعب الأشياء على هذا 
التجسيد وذاك المنح أن يتجنبا الشعر. أما النثر فهو صورة المعرفة التى تخلصت من 
الخيال ومن الإيمانء وهو لغة الشؤون العادية الدنيوية غير الدينيةء وهو رمز نضوج الأمة 
والقافد على أنقضاء عهد تاها وقد طل الآدب الیرنانى كله تشرتيا إلى العضر الذي 
نتحدث عنه ٠٠١(‏ ق.م). وصقل التعليم أخلاق اليونان شعرا لا نثرأًء بل إن الفلاسفة 
الأولين أمثال زنوفانيز؛ ويرميدس, وأنبدقليز قد ألبسوا نظامهم الفلسفى ثوباً شعرياً؛ 
وكما أن العلم كان فى بداية الأمر صورة من صور الفلسفة تكافح لتكرر نفسها من الصور 
الغامة رة غير ال اة اى ذلك كات اة فى ول مهدا فضي 
الشعر, تحاول أن تتحرر من الأساطير؛ وتجسيد القوى ومنحها روحأء ومن التشابه 
والاستعارات. 


ولذلك كان من الحوادث المهمة فى تاريخ العلم أن يشرح قرسيدس ءعلرعع عا" 
وانگسمندر آراهما شر :وقد يدا رجال غبرها فی ذلك اضر تة مهم اللوان 
لوجوجرافوى أى الكثاب العقليين أو كثاب النثر, بدعوا يسجلون بهذه الوسيلة الجديدة 
تواریخ دولهم؛ فکتب کدموس (550) ٣4d"‏ اا لیلیٹس؛ وکتب پوجایون 4۵0۸ ع٤8‏ 
اريخا لساموس» وكتب زانشثوس ×٤!‏ تاريخاً لليديا. وفى أواخر ذلك القرن ارتقى 
هكتيوس 5اعه)دءع]ا الميليتى بالتاريخ والجغرافية E E?‏ فی کتابین نعدان ا 
جنا فی هذین العلمین هما الهستربای اوذآه)ءا أو إلیحوث والجس بريودوس كع6 

أو دورة الأرض. وقد قسم الكتاب الثانى الكوكب الأرضى قارتين هما أووريا 
ورآسيا وضم مصر إلى آسيا. وإذا كانت الأجزاء الباقية من هذا الكتاب حقيقية؛ فإن فيها 
معلومات قيمة عن مصر سطا هيرودوت على الكثير منها دون أن يعترف بهذا. وقد بدأ 
كتاب البحوت بهذه العبارة القوية ألدالة على تشككه: "إنى آكتب ما أرى أنه حق؛ لأن 
روايات اليونان فى نظرى كثيرة وسخيفة". وکان هکتيوس يعد أقوال هومر تاريخاًء واخذ 
منها عدة قصص وهو مغمض المينينء على أنه قد حاول محاولة شريفة أن يميز الحقائق 
من الأساطيرء وأن يتعقب الأنساب الحقة؛ وأن يحاول الوصول إلى تاريخ لليونان يمكن 
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الركون إليه. وجملة القول إن كتابة التاريخ اليونانى كانت قديمة العهد حين ولد أبو 
التاريخ . 

وكان هكتيوس وغيره من الكتاب المقليين الذين ظهروا فى هذا العصر فى معظم مدن 
اليوتان ومستعمراتهم يقهمون من كلمة هستوريا بحث الحقائق المتصلة بأاية مادة من 
الموارد الملمية؛ سواء كانت متصلة بالعلوم الطبيعية أو الفلسفة أو بكتابة التاريخ بمعناه 
الحديث. وكان لهذا اللفظ فى إيونيا معنى يثير الريية فى نفوس أهلها؛ فقد كانوا 
نفهمون منه أنه يراد به أن يستبدل بقصص المعجزات الخاصة بالاآلهة وبالأبطال أنصاف 
الآلهة. سجلات للحوادث الدنيوية وتفاسير عقلية لعل هذه الحوادث ونتائجها. وقد 
بدأت هذه المملية بهكتيوس. وتقدمت على يد هيرودوت. وبلغت غايتها على يد 
توکیدیدس . 
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2 
اللسطة اليونانية 


8 


تار س اذل فة _ے 
95 


(أ) العوامل التاريخية 

ظهرت الحضارة الإغريقية فى بلاد اليونان الكبرى مكتملة الوجود ما بين القرنين 
الخامس والتاسع قبل الميلاد, وتوحدت كثير من القبائل والمدن داخل كيان الأمة اليونانية 
بعد آن كانت متفرقة فى جزر بحر الإيجه وآسيا الصغرى ومنطقة الباقان وشبه جزيرة 
المورة وجنوب إيطاليا وصقلية. وقد أطلق على اليونائيين تسمية الإغريق من قبل 
الرومان؛ لأنهم كانوا يتكلمون الإغريقيةء أما هم فد كانوا يسمون أنفسهم الآخيين ثم 
الهلينيين. 

وقد مرت الحضارة الإغريقية بثلاث مراحل كيرى: العصر الهلنستى ابتداء من ۲٠١‏ 
قم مرورا بالمصر الكلاسيكى الذى يعد آزهى المصور اليونانية فى عهد الحاكم 
الديمقراطى بركليس» وبمتد هذا العصر من القرن ۲٠١‏ إلى ۵٠٠‏ قم ليعةبه العصر 
الأرخى وهو عصر الطغاة والمستبدين الذين حكموا أثينا بالاستبداد ناهيك عن الحكم 
الإسبرطى المسكرى الذى سن مياسة التوسع والهيمنة على جميع مناطق اليونان؛ كما 
مد سلطة تفوذه الطلق على أثينا. 

وإذا كانت إسبرطة دولة عسكرية منغلقة على تفسها تهتم بتطوير قدرات جيشها على 
القتال والاستعداد الدائم لخوض المعارك والحروب فإن أثينا كانت هى المعجزة الإغريقية 
تهتم بالجوانب الفكرية والتقافية والاقتصادية. وستعرف أثينا فى عهد بريكليس نظاما 
ديمقراطيا مهما أساسه أحترام الدستور وحقوق المواطن اليونانى. وإليكم نصا خطابيا 
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لبركليس يشرح فيه سياسته فى الحكم: «إن دستورنا مثال يحتذىء ذلك أن إدارة دولا 
توجد فى خدمة الجمهور وليست فى صالح الأقلية كما هو الحال لدى جيرانناء لقد 
اخثار تظامنا الديمقرأطيةه. 

فبخصوص الخلافات التى تتشاً بين الأفراد فإن العدالة مضمونة بالنسبة للجميع 
ويضمنها القاتون؛ وفيما يخص المساهمة فى تسيير الشأن العاح: فلكل مواطن الاعتبار 
الذى ناله حسب الاستحقاق. ولانتمائه الطبقى أهمية أقل من قيمته الشخصية؛ ولايمكن 
أن يبضايق أحد بسبب فقره أو غموض وضعيته الاجتماعية. 

وتتميز المدن اليونانية بأنها دول مستقلة لها أنظمتها السياسية والافتصادية وقوانينها 
الخاصة فى التدبير والتسيير والتنظيم. ومن أهم هذه المدن/ الدول أثينا وإسبرطة. 

(ب) العوامل الاقتصادية 

عرفت اليونان نهضة كبرى فى لمجال الاقتصادى لكونها حلفة وصل بين الشرق 
والغرب» وكان لأثينا أسطول تجارى بحرى يساعدها على الاتفتاح والتبادل التجارى بين 
شعوب حوض البحر الأبيض المتوسط. وقد ساهم اكتشاف المعادن فى تطوبر دواليب 
الاقتصاد اليونانى وخاصة الحديد الذى كان يصهر وبحول إلى أداة للتصنيع. كما نشطت 
صناعة النسيج والتعدين؛ وازدهرت الفلاحة كثيرا؛ وكان العبيد يسهرون على فلاحة 
الأرأاضى وزرعها وسقيها وحصد النتوج الزراعى: وأغلبهم من الأجانب يعيشون داخل 
المدن اليونانية فى وضعية ألرق والعبودية. وقد ساعد هذا الاقتصاد المتنامى على ظهور 
طبقات اجتماعية جديدة إلى جانب طبقة النبلاء كالتجار وأصحاب الصتاعات وأرياب 
الحرف والملاحين الكيار. ونتج عن هذا الازدهار الاقتصادى رخاء مالى واجتماعى 
وسياسى وفكرى؛ وتبلورت طبقة الأغنياء التى ستتنافس على مراتب الحكم والسلطة 
وتمسيير مؤسسات الدولة التمثيلية لتسيير شئون البلاد . 


(ج) العوامل السياسية 


لم تصل اليونان إلى حضارتها المزدهرة إلا فى جو سياسى ملام لانبثاق مقومات هذه 
الحضارة. فقد تخلصت الدوئة المدينة وخاصة أثينا من النظام السياسى الأرليغارشى 
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القائم على حكم الأقلية من نبلاء ورؤساء وشيوخ القبائل والعشائر الذين كانوا يملكون 
الإقطاعيات والأراضى الواسعة التى كان يشتغل فيها المبيد الأجانب. وثار الأغنياء 
اليونانيون الجدد على الأنظمة السياسية المستبدة كالنظام الورائى والحكم القائم على 
الحق الإلهى أو الحق الأسرى. 

ومع انفتاح اليونان على شعوب البحر الأبيض المتوسط واأزدهار التجارة البحرية وذمو 
الفلاحة والصناعة والحرف ظهرت طبقات جديدة كأرباب الصناعات والتجار الكبار 
والحرفيين وساهم وا فى ظهور النظام الديمقراطى وخاصة فى عهد بريكليس وكليستين؛ 
ذلك النظام الحر الذى بستد إلى الدستور وحرية التعبير والتمشيل والمشاركة فى 
الانتخابات على أساس المساواة الاجتماعية,؛ بل كانت تخصص أجرة عمومية لكل من 
بتولى شئون البلاد ويسهر على حل مشاكل المجتممع. 

(د) العوامل الجفرافية 

كانت اليونان فى القديم من أهم دول البحر الأبيض المتوسط لكونها مهد المدنية 
والحضارة والحكمة ومرتع العمل والمنطق الإنسانى. وإذا استعدنا جفرافيا اليونان إبان 
ازدهارها فهى تطل جنوبا على جزيرة كريت العظيمة؛ ويحيطها شرقا بجر إيجة وآسيا 
الوسطى التى كانت تمد اليونان بمعالمها الحضارية وتقافات الشرق؛ وفى الفرب عبر 
إيونيا تفع أيطاليا وصقلية وإسبانياء وفى الشمال تمع مقدونيا وهى عبارة عن شعوب غير 
متحضرة. 

وتتشكل اليونان على مستوى التضاريس من جبال شاهقة وهضاب مرتفعة وسواحل 
متقطعة ووديان متقعرة. وقد قسمت هذه التضاربس بلاد اليونان إلى أجزاء منعزلة 
وقطع مستقلة ساهمت فى تبلور المدن التى كانت لها أنظمة خاصة فى الحكم وأساليب 
معينة فى التدبير الإدارى والتسيير السياسى. وتحولت المدينة اليونانية إلى مدينة الدولة 
فى إطار مجتمع متجانس وموحد ومتعاون. وتحيط بكل مدينة سفوح الجبال والأراضى 
الزراعيةبوكانت من أشهر المدن اليونانية أثينا وإسبارطة. 
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وكانت أثينا مهد الفلسفة اليونانية وتقع فى شرق إسبارطة؛ وموقعها متميز 
واستراتيجى؛ لأنها آلباب الذى يخرج منه اليونانيون إلى مدن آسيا الصغرىء وعبر هذه 
المدن كانت تنقل حضارة الشرق إلى بلاد اليونان. ومن أهم ركائز أثينا اعتمادها على 
مينائها وأسطولها البحرى. وبين عامى٠۷٤-٠۹٠‏ قبل المسيح ستترك أثينا وإسبرطة 
صرأعيهما وتتوحدان عسكريا لمحارية الفرس نحت حكم داريوس الدى كان بستهدف 
استعمار اليونان وتحويلها إلى مملكة تابعة للإمبراطورية الفارسية. ولكن اليونان المتحدة 
والفتية استطاعت أن تلحق الهزيمة بالجيش الفارسى. وقد شاركت أثينا فى هذه الحرب 
الضروس بأسطولها البحرىء بينما قدمت إسبارطة جيشها القوى؛ وبعد انتهاء الحرب 
سرحت إسبارطة جيوشها وحولت أثينا أسطولها العسكرى إلى أسطول تجارى؛ ومن ثم 
أصبحت آثينا من أهم المدن التجارية قى حوض البحر الأبيض المتوسط. 

هذاء وقد عرفت أثينا نشاطا فكريا وفلسقيا كبيرا بفضل الموقم الجغرافى والنشاط 
التجارى ونظامها السياسى الديمقراطى وتمتم ألأثينى بالحريات الخاصة والعامة 
وإحساسه بالمساواة والعدالة الاجتماعية فى ظل هذا الحكم الجديد. وفى هذا يقول ول 
ديورانت: كانت آثينا الباب الذى يخرج منه اليونانيون إلى مدن آسيا الصغرى؛ طآصبحت 
أينا إحدى المدن التجارية العظيمة فى العالم القديمء وتحولت إلى سوق كبيرة وميناء 
ومكان اجتماع الرجال من مختلف الأجناس والمادات والمذاهب وحملت خلافاتهم 
واتصالاتهم ومنافساتهم إلى أثينا التحليل والتفكير.. وبالتدريج تطور التجار بالعلم 
وتطور الحساب بتعقيد التبادل التجارىء وتطور الفلك بزيادة مخاطر الملاحةء وقدمت 
الثروة المتزايدة والفراغ والراحة والأمن الشروط اللازمة فى البحث والتأمل والفكر. 
٠‏ (ه)العوامل الفكرية 

ومع ازدهار الافتصاد ودمقرطة الحكم السياسى وانفتاح الدولة على شعوب ألبحر 
الأبيض المتوسط وانصهار النقافات انتعشت اليونان ثقافيا وفكريا وتطورت الآداب 
والفتون والعلوم. ففى مجال الأدب نستحضر الشاعر هوميروس الذى كتب ملحمتين 
خالدتين: الإلياذة والأوديسة؛ ونذكر كذلك أرسطو الذى نظر لفن الشعر والبلاغة 
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والدرأما التراجيدية فى كتابيه: فن الشمر وفن الخطابة. وتطور المسرح مع سوفكلوس 
ويوربيديس وأسخيلوس وأريستوفان؛ وانتعش التاريخ مع هيرودوت وتوسيديد والتشريع 
مع الحكيم سولون؛ وتطور الطب مع أبقراط أب الأطباءء والرياضيات مع طاليس 
والمدرسة الفيتاغورية. دون أن ننسى ظهور الألعاب الأولبية مع البطل الأسطورى هرقل,. 
وتطور الفلسفة مع الحكماء السبعة والفلاسفة الكبار كسقراط وأفلوطين وأرسطو. 

(و) ظهورالملسعة اليونانية 

لم تظهر الفلسفة اليوتانية فى البداية إلا فى مدينة ملطية الوافعة على ضفاف آسيا 
الصغرى حيث أقام الإيونيون مستعمرات غنية مزدهرة. وفى هذه المدينة ظهر كل من 
طاليس وأنكسمندرس وأنكسمانس. وشكلوا مدرسة واحدة قى الفلسفة وهى المدرسة 
الطبيعية أو المدرسة الكسمولوجية. وتتسم هذه الفلسفة بكونها ذات طابع مادى ترجع 
أصل العالم إلى مبدأ حسى ملموس. ولا تعترق بوجود الإله الريانى كما سنجد ذلك عند 
فلاسقة الإسلام الذين اعتبروا أن العالم مخلوق من عدم وأن الله هو الذى خلق هذا 
الكون لاستخلاف الإنسان فيه. وبعد ذلك انتقلت الفلسفة اليونانية إلى المناطق الأخرى 
كأثينا وإيطاليا وصقلية أو ما سيشكل اليونان الكبرى. 

۾ مرت الفلسفة اليونانية فى مسارها الفكرى بثلاث مراحل أساسية: 

-١‏ طور النشأة أو ما يسمى بفلسفة ماقيل سقراط. 

۲- طور النضج والازدهار ويمتد هذا الطور من سقراط حتى أرسطو. 

- طور الجمود والانحطاط وقد ظهر هذا الطور بعد أرسطو وافلوطين وامتد حتى 


يداية العصور الوسطى. 
١-المدرسة‏ الطبيعية والكوسمولوجية 


ظهرت القأسفة اليونانية أول ما ظهرت مح الحكماء الطبيعيين الذين بحتوأً عن الملة 
الحقيقية للوجود الذى أرجعوه إلى أصل مادى؛ وكان ذلك فى القرن السابع والسادس قبل 
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الميلاد. وكانت فلسفتهم خارجية وكونية أساسها مادى أنطولوجى تهتم بفهم الكون 
وتفسيره تفسيرا طبيعيا وكوسمولوجيا باحتين عن أصل ألوجود بما هو موجود. 

ویعد طالیس ( ٥٤۸4-٥٦۰‏ ق۔ح) ول فیلسوف یونانی مارس الاشتغال الفلسقىء: وهو من 
الحكماء السبعة ومن رواد المدرسة الملطية. وقد جمع بين النظر العلمى والرؤية الفلسفية. 
وقد وضع طريقة لقياس الزمن وتبنى دراسة الأشكال امتشابهة فى الهندسة وخاصة 
دراسته للمثلشات المتشابهة؛ ولقد اكتشف البرهان الرياضى فى التعامل مع الظواهر 
الهندسية وألجبرية أو مايسمى بالكم المتصل والكم المنفصل. وإذا كان هناك من ينسب 
ظهور الریاضیات إلى فیئاغورس» فإن كانط يعد طاليس أول رياضى فى كتابه نقد الىقل 
النظرى. 

وعليه؛ فطاليس يرجع أصل العالم فى كتابه زعن الطبيعة إلى ألماء باعتباره العلة 
المادية الأولى التى كانت وراء خلق العمالم. يؤكد طاليس أن الماء هو قوام اموجودات 
باسرهاء فلا فرق بين هذا الإنسان وتلك الشجرة وذلك الحجر إلا الاختلاف فى كمية 
الماء الذى يتركب منها هذا الشىء أو ذاك. 

أما أنكسمندريس ٤٥-1١ ١(‏ 0ق.م) تلميذ طاليس وأستاذ المدرسة المالطية فهو يرى أن 
أصل العالم مادی یکمن فی اللامحدود أو اللامتناهی ×0 ۴۴1۸م ويعنى هذا أن العائم 
ينشا عن اللامحدود ويتطور عن اللامتناهى. وقد تصور امتداد هذا اللامتتاهى حتى 
ظهور الكائنات الحية. وقد آمن انكسمندريس بالصرأع الجدلى وبنظرية التطور؛ وقد قال 
فى هذا الصدد عيارته المشهورة: إن الموآلم يعافب بعضها يعضا على الظلم الذى يحتويه 
كل منها. ومن آهم كتبه الفلسفية عن الطبيعة. 

وقى المقابل ذهب إنكسمان فى كتابه عن الطبيعة يذهب إلى أن الهواء هو آصل الكون 
وعلة ألوجود الأولى. 

وإذا انتقلنا إلى هرقليملس فهو من مواليد ٥:0ق‏ م ومؤلف كتاب عن الطبيعة ولد فی 
مدينة أفسوس بآسيا المسفرى تبعد قليلا عن ملطية. وتہنى فلسفته على التفير 
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والتحول» أى أن الكون أساسه التغفير وألصيرورة وألتحول المستمر؛ فنحن حسب 
هرقليملس لانسبح فى النهر مرتينء كما اثبت أن النار هى أساس الكون وعلة الوجود. 

اما بارمندس (من مواليد سنة ۵٠١‏ قم) فقد نشا قى مدينة إيليا بمنطقة إيطاليا 
الجنوبية وصقليةء وترتكز نظريته الفلسمية على الثبات والسكون كما هو موضح فى كتابه 
عن الطبيعة أى إن الوجود هو ثابت وساكن ومناقض للصائر والمتفيرء ومن ثم فبارميندس 
فيلسوف الوجود الثابت وقد كتب فلسفته فى قصيدة شعرية وقد قال: الوجود كائن 
واللاوجود غير كائنس. ومن هنا نستنتج أن أصل ألكون الحقيقى عند بارمندس هو 
الخو 

أما أمبادوقليس فقد ولد قى مدينة أجريجينتا بجزيرة صقلية؛ وعاش فى النصف 
الثانى من القرن الخامس فبل الميلادء وتوفى تقريبا فى عام ٤١١‏ ق.م» وكانت ولادته على 
وجه التقربب فى ٤۹١‏ قم» ومن مؤلفاته كتاب التطهيرات وهو أقرب إلى كتاب الأساطير 
والمعانى الدينية منها إلى الفكر ألعلمى» وألف قصيدة فلسفية فى قالب شعرى حول 
الطبيعة على غرار قصيدة بارمنديس. 

ويثبت أنبادوقليس أن الكون أصله الأسطقسات الأريعة: النار والهواء والماء والأرض 
(الترأب). وقد أضاف العنصر الخامس وهو أميل إلى اللطف والسرعة وهو الأثير. وكل 
عنصر من هذه العناصر تفبر عن آلهة أسطورية خاصة. 

ويذهب أكزينوفانوس المتوفى سنة ٤۸٠‏ قم إلى أن أصل الكون هو التراب أو الأرض. 

وقد ذهب أنكساغوراس إلى أن أصل الكون هو عدد لا نهاية له من العناصر أو البذور 
یحرکها عقل رشید بصیر. 
أما المذهب الذرى ألذى يمثله كل من ديمقريطيس ولوقيبوس فيرى أن أصل المالم هو 
الذرأت. 

ويلاحظ على المدرسة الطبيعة أنها مدرسة مادية تهتم بالطبيعة من منظار كونى. 
ويتميز المنهج التحليلى عندهم بالخلط بين المقل والأسطورة والشعر والتحليل 
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۲ المدرسة الطيثاغورية 

تنسب المدرسة القيتاغورية إلى العالم الرياضى أليونانى الكبير فيتاغورس الذى يعد 
أول من استعمل كلمة طيلسوف: وكانت بمعنى حب الحكمة, أما الحكمة فكانت لاتنسب 
سوي للآلهة. ويذهب فيئاغورس إلى أن ألعالم عبارة عن أعداد رياضية؛ كما أن 
الموجودات عبارة عن أعداد؛ وبالتالى فالعالم الأنطولوجى عنده عدد ورقم. وتتسم 
الفيثاغورية بأنها مذهب دبنى عميق الرؤية والشمور؛ كما آنها مدرسة علمية تعنى 
بالرياضيات والطب والموسيةا والفلك. وقد طرحت القيتاغورية كثيرا من القضايا 
الحسابية والهندسية موطع نقاش وتحليل. كما أن الفيثاغورية هيئة سياسية تستهدف 
تنظيم المدينة /الدولة على أيدى الفلاسغة الذين بحتكمون إلى العقل والمنهج العلمى. 

- المدرسة السطسطائية أو مدرسة الشكاك 

ظهرت المدرسة الس فسطائية فى القرن الخامس قبل الميلاد بعدما أن انتقل المجتمع 
الأثينى من طابع زراعى إقطاعى مرتبط بالقبيلة إلى مجتممع تجارى يهتم بتطوير 
الصناعات وتلمية الحرف والاعتماد على الكفاءة الفردية والمبادرة الحرة. وأصبح المجتمع 
فى ظل صعود هذه الطبمَة الاجتماعية الجديدة (رجال التجارة وآرياب الصناعات) 
مجتمما ديمقراطيا بستند إلى حرية التعبير والاحتكام إلى المجالس الانتخابية والتصويت 
بالأغلبية. ولم يعد هناك ما يسمى بالحكم الوراثى أو التفويض الإلهى»ء بل كل مواطن حر 
له الحق فى الوصول إلى أعلى مراتب السلطة. لذلك سارع آبناء الأغنياء لتعلم فن 
الخطابة والجدل السياسى لإفحام خصومهم السياسيين. وهنا ظهر الس فسطائيون 
ليزودواأ هؤلاء بأساحة الجدل والخطابة واستعمال بلاغة الكلمة فى المراقمات والمناظرات 
الحجاجية والخطابية. وقد تخولت الفلسفة إلى وسيلة لكسب الارياح المادية ولاسيما أن 
أغلب المتعلمين من طبقة الأغنياء. 

ومن أهم الفلاسفة السفسطائیین تذکر جورجیاس وکالیکیس وبروتاغوراس. وقد سہب 
هذا التيار الفلسقى القائم على الشك والتلاعب اللفظى وتضبيع الحقيقة وعدم الاعتراف 
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بها فى ظهور القيلسوف سقراط الذى كان يرى أن الحقيقة يتم الوصول إليها ليس بالظن 
والشك والقكر السفسطائى المغالطى, بل بالعقل والحوار الجدلى التوليدى واستخدام 
اللوغوس وامنطق. 

٤-المدرسة‏ السقراطية 

يعد سقراط (۳۹۹-1۸1م) أب الفلاسفة اليونانيين وقد أنزل الفلسقة من السماء إلى 
الأرض. ويمنى هذا أن الحكماء الطبيميين ناقشوا كثيرا من القضايا ائتى تتملق بالكون 
وأصل الوجود وعاته الحقيقة التى كانت وراء أنبثاق هذا العالم وهذا الوجود الكوئى. 
وعندما ظهر سقراط غير مجرى الفلسفة فحصرها فى أمور الأرض وقضايا الإنسان 
والذات البشرية فاهتم بالأخلاق والسياسة. وقد ثار ضد السفسطائيين الذين زرعوا 
الشك والظن ودافع عن الفلسنة باعتبارها امسلك العلمى الصحيح الوصول إلى الحقيقة 
وذلك بالاعتماد على المقل والجدل التوليدى والبرهان المتطقى. والهدف من الفاسسفة 
لدى سقراط هو تحقيق الحكمة وخدمة الحقيقة لذاتهاء وليس الهدف وسيلة أو معيارا 
خارجيا كما عند السفسطائيين الذين ربطوا الفلسفة بالمكاسب الادية والمنافم الذاتية 
والعملية. وكان سمَراط بنظر إلى الحعَيمَة فى ذات الإنسان وليس فى العالم الخارجى 
وما على الإنسان إلا أن بتأمل ذاته ليدرك الحقَيقة,؛ لذالك قال قولته المأثورة: «أيها 
الإنسان اعرف تفساك بنفسك». 

۵- المدرسة المثالية الأفلوطيتية 

جاء أفلوطبن بعد سقراط ليقدم تصورا فلسفيا عقلانيا مجردا ولكنه تصور مثالى؛ 
لأنه أعطى الأولوية للفكر والعقل والمثال بينما الملحسوس لا وجود له فى فلسفته المغارقة 
لكل ما هو نسبى وغير حقيقى. ولأفلوطين نسق فلسغى متكامل يضم تصورات متماسكة 
حول الوجود والمعرفة والقيم. 

وقد قسم افلوطين العالم الأنطولوجى إلى قسمين: العالم المثالى والعالم المادىء 
فالعالم المادى هو عالم متغير ونسبى ومحسوس. وقد استشهد أفلوطين باسطورة الكيف 
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ليبين بأن العالم الذى يعيش فيه الإنسان هو عالم غير حقيقى. وأن العالم الحقيقى هو 
عالم المثل الذى يوجد فوقه الخير الأسمى والذى بمكن إدراكه عن طريق التأمل العقلى 
والتفلسف. فالطاولة التى نمرفها فى عالمنا المحسوس غير حقيقية؛ أما الطاولة الحقيقية 
فتوجد فى العالم المثالى. وتوجد المعرفة الحقيقية فى عالم المثل الذى يحتوى على حقاثق 
مطلقة ويقينية وكلية أما معرفة ألعالم المادى فهى نسبية تقريبية وجزئية وسطحيةء كما 
تدرك المعرفة فى عالم المثل عن طريق التفلسف العقلانى» ومن هناء قالمعرفة حسب 
أفلوطين تذكر والجهل نسيان. ويعنى هذا أننا كلما ابتعدتا عن العالم المثالىء أصابنا 
الجهل لذا فالعرفة الحقيقية أساسها إدراك عالم المثل وتمثل مبادئه المطلقة الكونية 
التى تتمالى عن الزمان والمكان. ومن ثم. قأصل المعرفة هو المقل وليس التجرية أو الواقع 
ادى الحسى الذى يحاكى عالم المثال محاكاة مشوهة. 
وعلى مستوى الأكسيولوجياء فجميع القيم الأخلاقية من خير وجمال وعدالة نسبية 
فى عا منا المادىء ومطلقة حقيةية فى عالم المثل المطلق والأزلى. 
ويؤسس أفلوطين فى جمهوريته الفاضلة مجتمعا متفاوتا وطبةيا؛ إذ وضع فى الطبقة 
الأولى الفلاسفة واللوك واعتبرهم من طبقة الذهب, بينما فى الطبقة الثانية وضع 
الجنود وجعلهم من طبقة الفضة. أما الطبقة السفلى فقد خصصها للعبيد وجعلهم من 
طبقة الحديد؛ لأنهم أدوات الإنتاج والممارسة الميدانية. ويعنى هذا أن أفلوطين كان يأنف 
من ممارسة الشغل والممل اليدوى والممارسة النفعيةء وكان يقضل إنتاج النظريات 
وممارسة الفكر المجرد. كما طرد أفاوطين الشعراء من جمهوريته الفاضلة؛ لأنهم يحاكون 
العالم النسبى محاكاة مشوهةء وكان عليهم أن يحاكوا مالم المثل بطريقة مباشرة دون 
وساطة نسبية أو خادعة تتمثل فى محاكاة العالم الوهمى بدل محاكاة العالم الحقيقى. 
وهكذا يتبين لنا أن فلسفة أفلوطين فلسفة مثالية مفارقة للمادة والحس. تمتبر عالم 
ا مئل العالم الأصل بينما العالم المادى هو عالم زائف ومشوه وغير حقيقى. كما تجاوز 
أفلوطين المعطى النظرى الفلسفى المجرد ليقدم لنا تصورات فلسفية وأجتماعية وسياسية 
فى كتابه «جمهورية افلاطون». ويلاحظ أيضا أن التصور الأفلوطينى يقوم على عدة 
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شائيات: العالم المادى فى مقابل العالم المثالىء وانشطار الإنسان إلى روح من أصل 
سماوى وجسد من جوهر مأدى» وانمسام المعرفة إلى معرفة ظنية محسوسة قى مقابل 
معرفة يقينية مطلقَة . وعلى المستوى الاجتماعى. أثبت أفلوطن أن هناف عامة الناس 
وهم سجناء الحواس الظنية والقلاسفة الذين ينتمون إلى المالم المثالى لكونهم بتجردون 
من كل فيود الحس والظن وعالم الممارسة. 

- مدرسة أرسطو الادية 


يعد أرسطو فيلسوقا موسوعيا شاملا؛ وكانت فلسفته تنفتح على كل ضروب المدرفة 
والبعث العلمى؛ إذ يبحث فى الطبيمة والميتافيزيقا والنفس وعلم الحياة والسياسة 
والشعر وفن الحطابة والمسرح. وقد وضع المنطق الصورى الذى كان له تأثير كبير على 
كثير من الفلاسقة إلى أن حل محله المنطق الرمزى مع برتراند راسل ووايتهاد. 

يذهب أرسطو إلى أن العالم الحقيقى هو العالم الواقمى المادى. أما العالم المثالى فهو 
غير موجود. وأن الحقيقة لا توجد سوى فى العالم الذى نعيش فيه وخاصة فى الجواهر 
التى تدرك عقلانيا. ولا توجد الحقيقة فى الأعراض التی تتغير بتغير الأشکال. أى إن 
الحقيقى هو الثابت المادى» أما غير الحقيقى فهو المتفير المتبدل. ولقد أعطى أرسطر 
الأولوية لما هو واقعى ومادى على ما هو عقلى وفكرى. ومن هنا عد أرسطو فيلسوفا 
ماديا اكتشف الملل الأربع: العلة الفاعلة والعلة الفائية والعلة الصورية الشكلية والعلة 
المادية. فإذا أخذنا الطاولة مثالا لهذه الملل الأريع فالنجار يحيل على العلة الفاعلة 
والصانعة, أما اللخشب فيشكل ماهية الطاولة وعلتها الماديةء أما صورة الطاولة فهى العلة 
الصورية الشكليةء فى حين تتمظهر الملة الغائية فى الهدف من استعمال الطاولة التى 
تسعفنا فى الأكل والشرب. 

۷- المد رسة الرواقية 


ومحارلة اأصطناعها فى الحياة المملية؛ ولم تعد الفلسقة تبعحث عن ألحقيفة فى ذأتهاء بل 
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أصبحت معيار! خارجيا تتجه إلى ريط الفلسفة بالمغقوم الاخلاقى؛ وركز الكثيرون 
دراساتهم الفلسفية على خاصية الأخلاق كما فمل سنيكا الذى قال: إن الفلسفة هى 
البحث عن القفضيلة تقسهاء ويهذا تتحقق السمعادة التى تمثلت فى الزهد فى اللذات 
ومزاولة التقشف والحرمان. وقد تبلور هذا الاأتجاه الفلسفى الأخلاقى بعد موت أرسطو 
وتفير الظروف الاجتماعية والسياسية حيث انصرف التفكير فى الوجود إلى البحث فى 
السلوك الأخلاقى للانسان. 

هذا؛ وقد ارتبطت المدرسة الرواقية بالفيلسوف زمنون (١۲۲-١١۲ق‏ م) الذى اقترنت 
القلسفة عنده بالفضيلة واستعمال العقل من أجل الوصول إلى السمادة الحصيقية. وتعد 
القلسفة عند الرواقيين مدخلا أساسيا للدخول إلى المنطق والأخلاق والطبيمة. وقد كان 
المنطق الرواقى مختلفا عن المنطق الأرسطى الصورى. وقد آثر منطقهم على الكثير من 
الفلاسفة والعلماء. 

4- المدرسة الأبيقورية 

تنسب الفلسقة الأبيقورية إلى أبيقور ۲۷١-۲١١(‏ ق.م)» وتتميز فلسفته بصيغة 
أخلاقية عملية؛ وترتبط هذه الفلسفة باللدة والسعادة الحسية. وتسعى الفلسفة فى 
منظور هذه المدرسة إلى الحصول على السعادة باستعمال العقل التى هى غابة الفلسفة 
يخدمها المنطق وعلم الطبيعة . أى إن المنطق هو الذى يسلم الإنسان إلى اليقين الذى به 
يطمئن العقل وألذى بدوره يؤدى إلى تحميق السعادة. ويهدف علم الطبيعة إلى تحرير 
الإتسان من مخاوفه وأحاسيسه التى تثير فيه الرعب. ويمنى هذا أن الفلسفة لابد أن 
تحرر الإنسان من مخاوفه وقلقه والرعب الذى يعيشه فى الطبيعة بسبب الظواهر الجوية 
والموت وغير ذلكف. 

۹-مدرسة إسكندذرية 

انتقات الفلسفة إلى مدينة الإسكندربة التى بناها الإسكندر المقدونى إبان العصر 
الهيلينى» وكانت مشهورة بمكتبتها العامرة التى ثعج بالكتب النفيسة فى مختلف العاوم 
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والفنون والآداب. رمن أشهر علماء هذه المدرسة أقليديس وأرخميديس واللفرى 
الفيلولوجى إيراتوستن. وقد انتعشت هذه المدرسة فى القرون الميلادية الأولى وامتزجت 
بالحضارة الشرقية مع امتداد الفكر الدينى والوشى وانتشار الأفكار الأسطورية 
والخرافية والنزعات الصوفيه. 

ومن مميزات هذه المدرسة التوفيق بين آراء أفلوطين المثالية وأرسطو المادية؛ والتشبع 
بالمعتقدات الدينية المسيحية واليهودية والأفكار الوثنية من زرادشتية ومانوية وبوذية. 
والفصل بين العلم والفلسفة بعد ظهور فكرة التخصص المعرفى.. والاهتمام بالتصوف 
والتجليات العرفانية والغنوصية والانشغال بالسجر والتنجيم والغفيبيات والإيمان 
بالحوارق. 

وقد تشبعت الفلسفة الأفلوطينية بهذا المزيج الفكرى الذى يتجسد فى المعتقدات 
الدينية والمنازع الصوفية وآراء الوثنية؛ قنتج عنها فلسفة غريية امتزجت بالطابم 
الروحانى الشرقى, وذلك من أجل التوفيق بين الدين والفلسفة. بيد أن الذين كانوا 
بمارسون عملية التوفيق كانوا يعتقدون أنهم يوفقون بين أرسطو وأفلوطين؛ ولكنهم كانوا 
فى الحقيقة يوفقون بين أفلوطين وافلوطين؛ مما أعطى هجينا فكريا يعرف بالأفلوطينية 
الجديدة. ومن أشهر فلاسفة المدرسة الإسكندرية نستحضر كلا من قيلون وأفلوطين 
اللذين كانت تغلب عليهما النزعة الدينية والتصور المثالى فى عملية التوفيق. وتتمير 
فلسفة أقلوطين بكونها عبارة عنس مزبج رائم فيه قوة وأصالة بين آراء أفلوطين 
والرواقيين وبين الأفكار الهندية والنسك الشرقى والديانات الشعبية المنتشرة آنذاك. 

والطابم العام لفلسفته هو غلبة الناحية الذاتية فيها على ألناحية الموضوعية. فهى 
فلسفة تمتاز بعمق الشعور الصوفى والمثالية الأفلوطينية ووحدة الوجود الرواقية؛ وكلها 
عناصر يقوى بعضها بعضا ويشد بعضها بازر بعض,؛ حتى لتخال وأنت تقراها كأنك آمام 
شخص لا خبرة له بالعالم الموضوعى أو يكاد . فالمعرفة عنده وعند شيعته تيدأ من الذات 
وتنتهى إلى الله دون آن تمر بالعالم المحسوس؛ هذه الممرفة الذاتية الباطنية هى كل شىء 
عندذهم. 
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خضائض 


أ ان الحضازة انو اة والفكر اليونانى على لأر خف اختلاقا كرا آق ق 
النوع. عن كل التفكير الشرفى فى الحضارات السابقة على اليونان. 

۲ - أن العقل الإنسانى بمعناه " المطلق " فى زعمهم اكتشف نفسه على هذا الشعب من 
التجار والملاحين متحررا من كل القيود " المعجزة " أى أالشىء الخارق للعادة أو المألوف. 

بعض خصائص الفكر اليوئانى؛ 

بعش خصائص حضارة ما فى صيفة بسيطة أو أمر يكاد يكون مستحيلاء لأن الحياة 
الإنسانية المعقدة تتعدى دائما كل التبسيطات. التى قد تصدق فى ميدأن؛ ولا تصدق على 
آخر» ولكن هذه التبسيطات إذا كان هدفها التقربب وليس الحكم الجازم» ولا نزعم أذنا 
لك خالا دة الصباغة السجرةة نح اتن الخضانة الت اة ويا كاتا سرض 
لبعض الآراء فى هذا الموضوع ومن أهم الآراء رأى اشبنجلر المؤرخ الألمانى وفيلسوف 
الحضارة؛ وملخص رأى اشبنجلر أن " الروح " اليونانية كانت مرتبطة باللحظة الحاضرة 
وليس بالماضى أو المستقبل؛ ومن هنا تسود عندها فكرة ألسكون؛ والنتيجة هى النفور من 
فكرة ' اللامتناهى ' وإيثار فكرة ' المتتاهى " من جهة أخرى تمتاز ' الروح ' اليونانية 
بخاصة 'ألانسجام ‏ وهى عند أشبنجلر الخاصة الرئيسية لها والتى تمبر عنها فكرة 
"الأبولونية " نسبة إلى الإله أبو للونء وكل هذه الأفكار والخصائص تجد مظاهر لها فى 
شتى جوأنب الحضارة من سياسة ودين وفن وفلسفة. 
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وهناك رأی آخر خرج به ˆ نيتشه ‏ وكان له أكبر الأثر فى توجيه الدراسات اليونانية 
فى مجال الحضارة وجهة جديدةء وهذا الرأى يؤكد على قائية جوهرية كانت تشضازع ' 
روح " الحضارة اليونانية فتميل طوراء فى هذا الجائب أو ذاك ومع هذا الشخص أو ذأك. 
وإلى اتجاه أو إلى آخر؛ هان الاتجاهان سماهما " نيتشه ‏ باسمى إلهين رئيسيين من 
الآله اليونانية وهما: أبوللون وديوتيسوس. أبوللون يمتل القوى العقلية؛ والوضوح 
والانسجام والحام أما ديوتيسوس. أبوللون يمثل القوى العقلية؛ والوضوح والاتسجام 
والحلم أما ديونيسوس فيمش الفرائز والاحساس والاختلاط والنشوة حثى الثمل التى 
كانت تميز الاحتفالات بأعياد هذا الإله. كان هدف نيثشه هو تحطيم الصورة التقليدية ˆ 
الكلاسيكية ‏ للحضارة اليونانية التى لا يسودها إلا العقل ولا تعرف إلا الإتزان والهدوءء. 
وآراد أن يبين أن هقاك وراء هذا المظهر عا ما من الألم والمحاناة والحزن الذى كان يكبحه 
اليونان بمعونه تصورهم الواضح " العقلى " لألهة الأولب وهو نتيجة للروح الأبولونية. 

هذه الآراء, التى خرج بها كتاب من أول كتب ˆ نيتشه " وهو ميلاد التراجيدياً ' بدأت 
اتجاها جديدا يفحص عن العناصر اللاعقلية التى شاركت فى تشكيل ‏ الروح اليونانية 
ولم تكتب لهذا الاتجاهة سيادة فى ميدان البحوث إلا منذ عقود قريبة. ساعد على 
تقوية هذا الإنجاه ظهور نظرة جديدة فى ' علم الإنسان الانثروبولوجيا ' أخذت تتجراً 
شيتا فشيئًا وتقارن بعض مظاهر الديانة اليونانية على الخصوص بمظاهر دينية عند 
القبائل التى سماها الغرب المسيطر ' بالبدائية ' والتتيجة الآن هى أنه أصبح ينظر إلى 
الحضارة اليونانية على آنها حضارة من بين حضارات, وأن بداياتها كانت ككل 
بدأيات الحضارات القديمة».مشوية بألوان من الفكر والسلوك " اللاعقلى " التى 
استمرت تعيش فى أغوار النفس اليونانية؛ وإن كانت تكيبجها دائما " آوامر " الروح 
الأبولونية. 

والذى نؤكد عليه نحن فيما بخص مميزات الفكر اليونانى الخاضع بالتالى للعقل؛ هو 
المميزات التالية: الوضوحء النظام الاعتدال. إلى جانب فكرتى: المتناهى والسكون. 
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التطورات الفلسفية 

تقايل القضابا: 

التقابل يكن بين قضيتين لا تصدقان معا على واحد فى آن واحد يكون بينهماخلاف 

ويقول رلتون؛ إن التقابل يعنى علاقة فائمة بين أى قضيتين لهما نفس الموضوع 
والمحمول ولكتهما يختلفان كما أو كيفا معا بالرغم من اشارتهما إلى نفس الأشياء ونقس 
الوقت ونفس الظروف ويقول كينز " إنتا على القضيتين أنهما متقابلتان حينما يحتفظان 
بتفس الموضوع, والمحمول: ويختلفان فى الكم أو الكيف أو فيهما معاً. 

والآنواع الأربعة من القضايا الكلية الموجبة والكلية السالبة. والجزئية الموجبة و .رنيه 
السالبةء تتقابل على آريعة أنواع هى: 

contradicü01 التتاقض:‎ - ١ 

هو بقوم لا يمكن أن يصدقا معا ولا يكذبا معا إذا صدقت أحدهما كذبت الآخرى 
العكس من ثم فإننا قد يكون بين الكلية الموجبة والجزئية ألسالبة أو بين الكلية السالبة 
والجزئية الموجبة آى أنه يقوم بين قضيتين مختلفتين كما وكيفا ومن هنا فهو أكمل أنواع 
التقابل. 

contrariety دlۍضتلl‎ --Y 

وهو بقوم بين فضيتنين كليتين مختلفتين فى الكيف أى يقوم بين الكلية الموجبة والكلية 
السايقة وحکم القضيتين المتضادتين آنهما لا يصدقان مما ولكن من يکذبان معاً. 

SUBATTER NATION Jilدٿil‎ -¥ 

وهو يكون بين الكلية الموجبة والجزئية الموجبة وبين الكلية السالبة والجزئية السالبة. 
آى يكون بين قضيتين مختلفتين كما والحكم فى القضبتين المتداخلتين هو أنه إذا صدقت 
الكلية صدقت الجزئية المتداخلة معها وليس المكس إذا كذبت الجزئية كذبت فإن صدق 
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آن جميع طلبة السنة الآولى آذكياء ‏ صدق إن بض طلبة السنة الأولى أذكياء ” أما إذا 
صدقت الجزتية المتداخلة مع الكلية فلا نستنج شيثا عن صدق أو كذب الكلية ولكن إذا 
كذبت القضية الحزثية كان الأولى أن تكذب الفضياة الكلية. 

4- الدخول تحت التضاد Sub.contran ity‏ 

القضيتان الداخلتان تحت التضاد لا يكذبان معا ولكنهما قد يصدقان معا آى أن 
الحكم يكذب أحدهما سيلزم صدق الأخرى ولكن الحكم يصدق أحدهما لا يستلزم صدق 
أو كذب الأخرى والدخول تحت التضاد يكون بين الجزئية الموجبة والجزئية السالبة. 
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طاليس 

لا تأتى آهمية طاليس فى الآفكار الئى آتى بها فهى أفكار ساذجة جداء رإنا هم" 
قى طردفة التفكير ذاتها هى الى أخرجتةه من زمرة الحكماء والكهان وجلته آول 
الفلاسقة. 

وهى طربقة استخدام المقل المجرد فى يبحث أصل الكون دون اللجوء إلى الصور 
والمجازات التى نتعلق بقوى ماورائية. 

أعتقد طاليس أن الماء هو أصل الكون وأن الأرض قرص يطو على مياه لا نهاية لها. 

فال اء هو أصل كل شىء رهر الجوهر الذى تتشكل منه الأشياء بحسب المقدار من 
الزنادة أو النقصان الذى تحتوى عليه هذه الأشياء من الماء. 

طاق بالشرق وتعرف على علوم الہابليين فى التتجيم وجاء مصر ودل الكهنة على 
طريقة لقاس ارتفاع الهرم عن طربق فياس طله فى وفت من النهار يكون فيه طول الظل 

أنکسیماتدر 

يقال إن آنکسیماتدر كان تلميذا لطاليس فى مالطيا. رقض أنكسيماندر أن يكون الماء 
هو أصل الكون لأن هذا المتصر مهما بلغت درجة مرونته هو له خصائص محددة تجعله 
يتجمد بالبرودة ويتبخر بالحرارة. طرح أنكسيماندر وجود عوالم متعددة جميعها أصلها 
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مارة واحدة غير محددة كيفا آى نوعياء وكما أى لا نهائية؛ أى أنها مادة بلا شكل ولا نهاية 
نها أى بلا حدود. 

وهو طرح سادج من وجهين: أستعالة وجودة مادة بهذه المواصفات, بلا شكل أو وام 
أ مادة بلا مادة, 

كيف ينشا الاختلاف بين أنواع المادة اموجودة الآن من نوع واحد بلا واحد پلا أى 
تنافقضات داخله۹ 

أغرب ما طرحه هذا القيلسوف المفاجأة الآثية: فهو رى أن الأرض كانت سائلة 
الأرض وكونت بذلك الهواء ومن التقاء الحرارة بالبرودة نشاأت إلكائنات الحية التى كانت 
فی البداً كلها بحربة ثم مم اتحسار المحبط بيدأت هذه الكائنات تنواعم ے البينة وتطورت 
زعانفها إلى أرجل وآيدى وتطورت حتى ظهر الإنسان. 

فرغم هذا الطرح البدائى لنظرية التطور ورغم أنه لم يثبته بالاستقراء وجمع الأدلةء 
كما فمل خلفه الإنجلیزى بعد ۲١‏ قرنا إلا أنه يكفيه السبق والجرآة على هكذا طرح وسط 

ائاکسیمینس 

حاول اناکسيميتس أن نتلافی عدم شمول الاء وتغاعذه فى كافة أنحاء الكون مما 
طرح طالیس: کماأنه جاول آن یتالڈھی عدم وجود مادة يلا صفات م لما طرح 
أنكسيماندر فطرح الهواء كاصل للعالم قهو شامل متغلغل فى الوجود كله وهو له قوام 
تكانف تحول إلى بخار والبخار يتسافط مطراً ويتحول المطر إلى تراب وصخور. 
وصدورهما عن الواحد. 
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فیثاغورس 

شخصية غامضة»ء وما وصانا عنه أكثره خيالى وملىء بالإسقاطات الأسطورية وكأننا 
اى از اعد الد 

ولد فى ساموس وطاف بالشرق وأستقر بجنوب إيطاليا وهناك أنشأً جماعته المعروفة 
باسم الفيشاغوريين والتى هى أقرب إلى جماعة دينية فقد كانوأ يرتدون الملابس البيضاء 
ويمتنعون عن تناول اللحوم ويؤمنون بتناسخ الأرواح الذى أخذوه من الهند؛ ريما عبر 
فارس. وكذلك آخذوا منهم فكرة العود الأبدى " السنة الكبرى " أى أن كل شرء بعد 
كما هو بعد أن يتم الوجود دورته وينهار كل شىء... وهكذا إلى الأبد. 

وفيثاغورس هو الذى أعطى للفلسفة اسمهاء إذا رفض أن يوصف بالحكيم قاتلا: " 
الحكمة تقتصر على الآألهة فقط, ما أنا إلا محب للحكمة . فيلسوف "۔ 

ونتيجة دعوتهم للفضيلة وممارسة الزهد فقد لافوا رواجا شعبيا فى إ[خليم كروتونا 
مما جيلهم يصطدمون بالسلطة فيقوم رجالها بإشعال النيرأن فى مقر الجمسة 
والفيثاغوريين بالداخلء ولكن يقال أن فيثاغورس لم يكن حاضرا اجتماع الحريق هذا. 

أف ايق اغ رسن باهند وتال إن اغب احم امات اقنش سا خودةمن 
فيثاغورس كذلك اهتموا باموسیقی فقد راوا ان الكون ' عدد ورقم ". 

أما إسهامهم الرئيسى فى الفلسفة فهو فكرة: الكون مكون من أعدادء أى أنهم جعلوا 
العدد هو أصل الكون. 

بذلك تكون فكرة الأصل بالفيثاغوريين قد قطعت شوطا لا باس به نحو التفكير 
الجرد بتخلصها التام من الإسقاطات الادية لفلاسفة يونيا الطبيعانيين. 

فقد رأى الفيثاغوريين أن صور الأشياء المادية التى تستةبلها حواستا عارضة أى 
ليست هى جوهر الأشياء لأننا يمكننا تخيلها بدون انطباعات الحواس هذه. فمثلا يمكننا 
تخيل برتقالة فى كون آخر بلا طعم ولا لون ولا رائحة ولكن لا يمكننا أبدا أن نتصورها 
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بدون عددها فهى دائما واحدة؛ وجميم الأشياء تخضمع لفكرة العدد هذه فالمسافة والزمن 
والمساحة كلها تقسم لوحدات قياس أساسها العدد. 

ولكنهم شطحوا بفكرتهم بعيدا لدرجة التقديس والخرافات. 

ويقدسون رقم عشرة لأنه مجموع الأريعة أرقام الأولى ۲+۲+۱+؛ 

ویکتبونه على شکل هرم منقوط. 

ومن آرائهم ألقيمة والمدهشة فى الفلك قولهم بكروبة الأرض ولكن لم يصلنا السبب 
الى من أجله تبنوا هذا الرأى كذلك قالوا بعدم مركزيتها بل قالو! بمركزية التار التى 
تدور حولها الأرض والشمس معاء ولكن هذا الرأى تم تعدبله من أحد الفيتثاغرريين 
المتآخرين فى القرن الثالث الميلادى وهو أريستارخوس فقد تخلى عن مركزية النار 
الغامضة هذه وجمل المركزدة لاشمس وهو الرأی الذی سیتبناه فيما بعد كوبرنيكوس بعد 
آن یطلع علی رای أریستارخوس فی شیشرون. 

هیرافلیطس 

ولد فى أفسوس لأسرة أرستقراطية من النبلاء وقد تدرج فى المناصب حتى وصل 
آعلاها ولكنه ترك أى جاه منصرها إلى التأمل الزاهد. وربما كانت أصوله ونشأته هما 
السبب وراء كيرباته الشدبدة وتماليه واحتقارد للعامة. ليس العادة ققط. بل متقفى 
عصره كذلك. کان بنظر لهم كنظرته إلى حبوانات لا تفهم وكان يرى أن فردا وأحدا يهتم 
بالكليات أفضل من عشرة ألاف يعيشون " كما الحمير تفضل القش على الذهب . 

لذلك فقد هاجم الديمقراطية التى كانت سائدة آنذاك فى افسوس هجوما عنيةا 
فكيف تختار هذه القطعان من الفنم ما يحكمها وهى لا تمرف الفرق ما بين الصواب 
والخطا كما لا تمرف أن تفرق بين الليل والنهار؟! 

لقب هيراقليطس بالفايسوف الغامض وأحياتا المظلم وذلك لصعوبة فهمه وأسلوبه 
الغفامض شديد التعقيد وهو نفسه قد قال عن فكره: " أننى ا أخفى القكر ولا أوضحه 
آنا أشير إليه ". 
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كتب هيراقليطس رسالة نثرية كانت معروفة فى عهد سقراط, ولكن لم يصل لنا منها 
سوى مائة وثلائين شدرة. 

حينما سئل سقراط عن رأيه فى رسالة هراقاليطس قال إن ما فهمه منها ذو قيمة 
عالية وينبغى قياس قيمة ما لم بفهمه على ما فهمه. اتفكرة المركزية عند هيراقليمطلس 
هى فكرة الصيرورة؛ الأشياء فى تير مستمر " إنك لا تنزل النهر الواحد مرتين " وذلك 
لان مياهه تتجدد باستمرار لا شىء ثابت ولو للحظة واحدة وإنما التغير يطال كل شىء 
حت تحن موجودن وغير هوج ودين من جيث إن آلفناء بدت هنا هى كل لحظة الا نة 
هيراقلیطس بأى ثبات ولو حتى نسبى للأشياء فليس الجبل مثلا ثابتا لفترة معينة ثم 
يزول. لا وإئما هو يتغير كل لحظة من حيث إن مادته متفيرة وليس الثبات الخارجة 
لصورته سوى وهم من صنع الحواس فكيف توجد الأشياء إذن إن كانت متفيرة لحظيا؟ 

يجيب هيراقليطس أنها موجودة وغير موجودة فى آن وهذا التوتر بين النقيضين هو 
جوهر الصيرورة. 

والوجود بأكمله خاضم للجدل بين النقائض. قالنقيض ¥ يصارع نقيضه إلا من أجل 
أن يمنحه هبة الوجود. فلولا الظلام ما وجد النور ولولا الحار ماوجد البارد....إلخ 

وقد قال هيراقليطس بالعود الأبدى مثل الفيثاغوريين. 

فهو برى أن الصيرورة أزلية أبدية بلا بداية ولا نهاية وإنما الوجود يبخضع لدورات 
نارية أبدية؛ أى أن هذا العالم سينهار تماما متحولا إلى كتلة نارية تنطفن وينبتق من 
داخلها المالم مرة أخرى ليعود وينهار من جديد .وهكذا إلى الأبد. 

إكسينوفان 

ولد إكسينوفان فى قولوفون من أعمال يونيا بالقرب من أفقسوس ومثل أغلب 
الفلاسفة الذين سبقوه طاف بالشرق» ثم أستقر بإيلياء وهو أول فيلسوف يهاجم 
الخرافات الدينية والأسطورية هجوما شديداء فيقول مثلا: " الناس هم الذين صنعوا 
الألهة وأضافرا إليهم عواطفهم وصوتهم وهيئتهم»ء فالأثيوبيون بقولون عن آلهتهم إنهم 
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سود فطس الأنوف. والتراقيون يقولون إنهم زرق الميون حمر الشعورء ولو استطاعت 
الثيرأن والخيل والاسود لصورت آلهتها على صورتها أيضا . 

بل إن سخريته تعدت المامة تتصل لخراقات الفلاسفة أيضا فها هو يسخر من فكرة 
التناسخ التی آتی بها فيثاغورس من الهند قائلا عن فيثاغورس: ' أنه مر ذات يوم برجل 
يضرب كلبا فأخذته الشفقة فصاح وهو ينتحب: أمسك عن ضريه يا هذا إنها نقس 
صدیق لی عرفته من صورته . 

والإله عند إكسينوقان هو واحد وهو ليس إلها مشخصا منقصلا عن الكون وبديره 
كما يدير ملك مملكة وإنما هو والكون وأحد؛ هو مذهب أقرب إلى وحدة الوجود أو 
الحلولية. 

كان إكسينوفان متمما لافيثاغوريين فى أعتبار الكون واحدا ولكنه لم بكتف بالواحد 
العددى الحسابى وإنما أعطى لها بعدا صوفيا بإدماجه للكون مع الإله دونما انفصال. 


بارمینیدس 

ولد فى إيليا وكان تلميذا لإكسينوفان ويعد حلقة مهمة فى الوصول إلى القأاسفة 
امثالية فى شكاها الراقى عند افلوطين فيما بعد ذهو تتمفصل عند التأثيرات المادية من 
الفلاسفة الطبيمانيين. وإرهاصات الثالية الناضجة. 

غاية فلسمة بارمينيدس هى الوصول إلى الثابت الذى لا يتغير ولا يزول فى قلب هذه 
التحولات التى لا تتوقف عن الجربان» فهو عندما بنظر للأشياء يدرك منها صفاتها وهنذه 
الصفات متفيرة زائلة. إلا شيئا واحدا هو الوحودء الكينونة چ١ء8‏ . 

فالوجود باق أبدا لا يتفير ولا يتبدل؛ ويستحيل ألا يكون موجوداء وما كل التفيرات 
التى تراها إلا وهم من صنع الحواس فهى لا تد خل فى تصنيف " الوجود " أو الكينونة. 


وإنما صفات وأعراض زائلة. 
والوجود لیس حادذا ولیس قدیما فهو بلا ماض ولا مستقبل فهو فوق ی تغيرات مثل 
تفيرات الزمان أو الصيرورة. 


120 


هذا التجريد العالى . اعتبار كل تبدبات المادة زائلة . هو ما يقرب بارمينيدس من 
امثاليين اللاحقين. ولكن ما يبعده عنهم هو قوله أن هذا الوجود لابد أن ياخذ مكاناء أى 
الكونء وأن هذا المكان كروى الشكل ! 

وهذه الفكرة الأخيرة هى بقايا تأثيرات المدرسة الطبيمانية على فكر بارمينيدس. 

ولد فى إيلا وتابم على التأسيس الذى وضعه بارمينيدس فهو لم يضف جديدا بشكل 
عام وإنما كل جهوده كانت شرح وإثبات لثبات الوجود عن طرق نفى الحركة ونفى الكثرة. 

بطلان النعدد 

إن كان الكون ليس واحد وإنما وحدات كثيرة متراكمة أستوجب هذا أن يكون لأمتناهيا 
فى الصغفر ولا متناهيا فى الكبر معاء لامتناهيا فى الصغر لأنه مؤلف من وأحدات وكل 
وحدة لاد أن تبلغ اللانهاية كى لايكون لها حجم فلوكان لها حجم سقطت عنها صفة 
الوحدة وتحولت هى للمجموع وحدات. 

ومن ناحية أخرى فإن افتراض وجود وحدة لا حجم لها يلزمنا أن نقبل أن الكون نفسه 
لا حجم له لأنه هو مجموع هذه الواحدات. 

كذلك يكون الكون لامتناهيا فى الگبر لأن له حجما لاشك فيه وكل حجم قابل 
للانقسام لجزيئآت لا نهاية لمددهاء ومهما بلغ حجمها من الصغر فعند ضريها فى عدد 
لانهائى لكانت النتيجة كونا ممتدا إلى مالانهاية. 

إذن التعدد, أو الكثرة يفضى بنا إلى نتيجتين متناقضتين. 

٠ *  ةكرحلانالطب‎ 

\ إذا أطلقنا نها على أحد الأهدأف من مسافة ما ولتکن «س» مثلا فكى يصل 
السهم لهدفه لابد أن يقطع «س» وكى يقطع «س» لابد أن يقطع منتص ف ها أولا ولتكن 
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«ص» ولکی يقطع «ص» لابد أن يمر ب «ع» التى هى منتصف «ص» أو نقطة فى الطريق 
إلبها وكى بقطع «ع» لابد أن يقطع جميع النقاط التى تؤدى إليها وهكذا إلى مالانهاية 

۲ إذا انطلقت ساحفاة فى سباق مع رجل قبله بمسافة صغيرةء قكى يصل الرجل إلى 
السلحفاة لابد أن يجتاز المسافة التى قطمتها السلحفاة قبل أن يصل إليها وعندما يقطع 
هذه المسافة تكون الساحفاة قد تحركت مسافة أصغر وإلى ما بقطعها الرجل تكون 
السلحفاة قد قطعت مسافة أصغر.. وهكذ! إلى الأبد. 

٣‏ إذا تحرك سهم صوب هدف ما فلابد أن يكون ساكنا عند نقطة ما فى لحظة 
زمنية معينة وذلك لاستحالة تواجده فى مكانين فى وقت واحد ولكن إذا كان السهم ساكنا 
فی کل جزء زمنی فی مکان محدد لزم أن يكون ساكنا فى محموع هذه الأجزاء لأن 
استمرار السكون ينتج سكونا لا حركة. 

أذبادوقليس 

يتشابه مع فيثاغورس فى غموض شخصيته وكثرة الإسقاطات الأسطورية عليه 
وأيضا فى قوله بالتناسخ وأنه يتذكر حيواته السابقة! وقوله بالمود الأبدى وبالتطهير من 
لال الف 

ولد فى صقلية وجاب إيطاليا الجنوبية وعبر البحر إلى المورة ويقال إنه قذف بنفسه 
فى جوف بركان أتا ليمتزج بعناصر الطبيعة. 

جاءت فلسفة أنبادوقليس كمحاولة توفيقية بين نقيضين كبيرين 

فبارميتيدس فد قال من تاحية أن الوجود وأحد لايتفير ولايتبدل وهو يدرك بالعقل 
أما التغيرأت فهى ناتجة عن خداع الحواس وهى زائلة. مصيرها إلى العده. 

ومن ناحية آأخرى فإن هيراقليطس قد قال بالصيرورة الدائمة وآنه لا شىء ثابت أبدا 
ولو للحظة واحدة وما التغيرات التى نراها إلا وهما من صنع الحواس. 

فجاء أنبادوقليس للتوفيق بين هذين الرأيين المتعارضين. 
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فهو مع الثبات من حيث إن هناك ذرات عناصر ثابثة لا تتفير يتألف منها جميع 
الأشياء. وهو مع التغير من حيث إن الأشياء التى تكونها نسب تجمع هذه المناصر زائلةء 
أى أن جهاز الكمبيوتر هذا صررته زائلة وأما الذرات التى يتكون منها عناصره الأولى 
فثابتة وخالدة أبدا. 

كذلك حاول أنبادوقايس التوفيق بين رأيين متنافضين آخرين: 

فالطبيهانيون الأولون قالوا! بان أصل الكون عنصر كالماء أو الهواءء يتحول إلى عناصر 
أخرى كالحديد والنحاس..إلخ. 

بينما قال بارميندس إن أصل الكون وأحد لايتغير. 

فقال أنبادوقليس أن هناك أربعة أصول لا تتفير وهى النار والهواء والتراب والماءء 
وبقية الأشياء متغيرة وزائلة لأنها مركبة من هذه المناصر بحسب نسب وجود كل عنصر 
من هذه العناصر الأربعة فى آى شىء. 

تنآو هذه انار كانت اة ها في اة ان مقا ل وة ال 
وأنها تتنافر عن بعضها البعض وينفصل كل عنصر لوحده بفعل فوة ‏ البفض '. 

والوجود خاضع للأبد لدورات من سيادة إحدى هاتين القوتين وتغفلبها على الأخرىء 
ونحن الآن فى دور 'البغض '. 

دیمفریطس 

ولد فى تراقيا وطاف بالشرق» زار مصر وبابل ويقال إنه نتلمذ على ليسبوس الذى 
لايحفظ لنا تاريخ الفلسفة من حياته أو أقواله أى شىء فقط نرف أنه أنشاً مع 
ديمةريطس المذهب الذرىء» أو مذهب الجوهر الفرد. وخلاصته: هى أننا لو قسمنا المأدة 
إلى وحدات وأوغلنا فى التقسيم لانتهينا إلى وحدات أولية غير قابلة للانقسام هى 
الذرات أو الجواهر المغردة وهى لانهائية العددء كما أنها عتنصر واحد متجائس» وهى 
دقيقة غير متعذر إدراكها بالحواس, كما انها بلا صقات ولا خصائص, إلا نها تختلف من 
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حيث الحجوم والأشكال؛ وجود الذرات يقضتى أن يكون كل ذرة لها سطح يفصلها عن 
الأخرى ووجود السطوح يقتضى وجود فراغ فيما بينها وهذا يؤدى إلى تصور ”الوجود. 

و"الفراغ " أو الملاء والخلاء فلابد من وجود الفراغ لتصور الحركة فلولا وجوده لكانت 
الذرات منضغطة مندمجة معا فى كل متصل وأنعدمت الحركة حينئذ. وهذه الذرات 
المتحركة تلتف معا وتتجمم حول نواة مكوئة عالما مثل عالمنا هذا وليس هو العالم الوحيد 
بل هو أحد العوالم الممكنة. ثم تنحل الرابطة وتتفرق الذرات فس النهاية لتعود وتتجمع فى 
عالم آخر وهكذا إلى الأبد دون خطة مسبقة ولا هدف عام وإنما عشوائية تامةء وهذ! 
يعد أول ظهور للإلحاد فى تاريخ الفلسغة. 

ائاکسغوراس 

ولد فى كلازومينى بأسيا الصغرى لأسرة ثرية؛ ولكنه ترك وطنه وذهب إلى أثينا 
أيصبح أول فيلسوق يدخل هذه المدينة التى ستصبح موطنا للفلسفة فيما بعد ولكن 
سرعان ما ستحاك ضده الؤمرات ألسياسية نتيجة لصدأفته للسياسى اللامع بركليس. 
فيتم تقديم أناكسغوراس للقضاء بتهمة الإلحاد لأنه ولكنه بهرب من أثينا بمساعدة 
صديقه بركليس وبتحاشى المأساة اللاحقة التى سيقع فيها سقراط. 

رفض أناكسغوراس الصيرورة الطلقة التى قال بها هيراقليطس فهو يرفض أن 
الأشياء تزول وإتما المادة عنده لاتنشاً ولا تفتى. كذلك رفض رأآى ديمقرطس من أن المادة 
يمكن تقسيها إلى وحدات لا تقبل التقسيم. وإنما يمكن تقسيمها إلى مالانهاية. 

وكذلك رفض الرأى القائل بعنصر واحد هو أصل الكون كا اء عند طاليس أو المناصر 
الأربعة عتد أنبادوظليس. ۰ 

ونما الأصل هو عدد لاثهائى من العناصر وهی الموجودة فعلا ولکنھا فی البدء كانت 
مختلطة فى كبلة وأحدة متجانسة ممتدة إلى مالانهاية وعندما بدأت حركة المادة (بفضل 
عقل حكيم وخطة مسبفة !) اتجه کل شبيه نحو من يشبهه فذرات الماء اتجهت نحو 
بمضها البعض وذرات الحديد والتراب... إلخ. 
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وهذا الانجذاب الذى تفمله الذرات نحو أشباهها غايته الكمال أى أن يصبح كل 
عنصر نقَيًا تماما من أى أختلاط بالعناصر الأخرى وهى غاية مستحيلة التحقق. 


كان أناكسفوراس هو الختام لطريقة التفكير فى الأصل بالمادة أو بالطبيعة وكذلك يعد 
هو البداية الحقيقية لإدخال ' العقل ' ذلك المفهوم المثالى المجرد؛ فى تفسير أصل إلكون. 
ولكن ذلك المفهوم عنده ليس مجردا كاملا فقد أعطى العقل صفات لاتتطبق إلا على 
المادة: " كبير". " دقيق ونقى " لا تدخله العناصر الأخرى ". 

وطبعا هذا الكلام لاينطيق على عقل مجرد أبدا. 

بعد أن ظهرت أولى إرهاصات العقل المجرد فى نظرية تفسير أصل الكون وذلك فى 
فاسفة أتاأكسغوراس,؛ كان لابد أن يؤدى هذا إلى التفكير قى العقل نفسه ومن ثم فى 
الإنسانء وكانت هذه مهمة السفسطائيين وعبارتهم الشهيرة التى أطلقها بروتاغوراس 
تدل على ذلك بقوة " الإنسان مقياس كل شىء ". 

ويرى بعض مؤرخى الفلسفة أن أفكار السفسطائيين كانت نتيجة حتمية للحراك 
الاجتماعى السياسى الذى شهدته بلاد اليونان فى القرنين السادس والخامس قبل 
الميلادء فبعد انتصار الديمقراطية» وتراجع نفوذ الأرستقراطيين لم تعد المعرفة متعالية 
فى أبراج عاجية من الأفكار المثالية التى تحلق فوق التفاصيل الإنسانية التى تهم حياة 
الناس داخل السياق الاجتماعى فى لحظة تاريخية معينة. 

ينشيْ السفسطائيون جماعة كالفيثاغوريين ولم بستقروا فى مكان واحد كالإيليين. 

وإنما كانوا يرحلون من مدينة إلى أخرى متخذين من التدريس مهنةء وهذه السابقة 
الأولى فى تاريخ الفلسفة التى تجعل منها مهنة ومصدر دخلء وهو ما سيؤخذ عليهم 
أخلافيا ويجعل بعض الفلاسقة اللاحقين يبنظرون إليهم بإزدراء. 

اشهر السفسطائيين هم اثنان: بروتاغوراس» وجورجياس؛ وقد كانا بُملمان البلاغة. 
والخطابة وعلم السياسة لأبناء الأسر الثرية الراغبين فى شغل مناصب سياسية كبيرة 
فنظر! لأن الإنسان هو مقياس كل شىء أى لا وجود لحقائق بممزل عن نظرة الإنسانء 
فيمكن لأى إنسان أن يدافمع عن الفكرة ونقيضها فى آن طقط عبر إتقانه للجدل والبلاغة 
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(من هنا جائت الكلمة سفسطة) اى كيفية الدفاع عن الفكرة سواء كانت صحيحة أم 
باطلة (فى غياب الحقائق المطلقة تزول هذه الشائية). 

حتی آنه یروی عن جورجیاس أنه قال ذات مرة " لیس ضروریا أن تعرف شيئًا عن 
الوضوع لتدلى بإجابة " 

ولد بروتاغوراس فى أبديراأ من اعمال تراقيا سنة ٤۸٠‏ ق.م ويعد ترحاله فى مختلف 
بلاد اليوتان وآسيا الصغرى أقام فى أثينا وقام بكتابة رسالة عن الألهة استهلها بهذه 
الفقرة: " أما عن الألهة فلا آستطيع أن أؤكد وجودهم من عدمه ولا أتخيل هيئتهم؛ 
فهناك كثير من العقبات فى سبيل معرفة ذلك منها غموض الموضوع وقصر عمر 
الإنسان". 

وما إن ظهرت رمسالتة للناس حتى اتهم بالإلحاد وخرقت الرسالة علنا وشر 
بروتاغوراس هاربا ولكن غرقت سفينته فى طريقه لصقلية ومات عام ١٠ء‏ ق م. 

أما جورجياس فتابع إنكار الإيليين للوجود عن طريق الاستفادة من أفكار زيون بهذا 
الان كا آنه شاف انه حح واو كان هتاك رم مرد ف تل رة خر 
وذلك لأن ألمعرفة عنده تتوقف على استقبال الحواس فقط, وطبعا الحوأس تختلف من 
شخص لآخر ولا سبيل للوصول إلى توحيد هذا الاختلاف بين الجميع والوصول إلى 
حقيقة الوجود؛ كما أنه أضاف أيضا آنه حتى ولو كان هناك وجود وحتى لو توصل 
الشخص إلى معرفة حقيقة هذا الوجود فلا يمكن أن يقوم بنقل هذه المعرفة إلى آخر 
أبدا نظرا إلى اعتماده على حوامنه الخاصة. 

قى رأيى أن السفسطائيين كانوا ثوريين جدا مقارنة بزمنهم وأفكار وسطهم 
الاجتماعى ولذلك لم يعرف أحد الأبعاد الحقيقية لفلسفتهم فى ذلك الوقت وإنما ذنفر 
الجميع من هذه ألشحنة الثورية القوية واعتبروها أفكارا هدامة للحقائق (1) وللنظام 
الاجتماعى ولافضائل على السراء. 
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سفراط 

دا شراط اة اة خزاقا مرف ضتاعة الال مل اه واتهاا اگ 
فيلسوقف ببلاد اليونان بشهادة كاأهنة دلفى التى ستقول عنه إنه أحكم أهل زمانه. كان 
يمشى يعلم بالأسواق والساحات العامة مثلما سيفعل " الأنبياء " عندنا فى الشرق فيما 
بعد ولكنه بخلاف هؤلاء الأدعياء لم يكن يدعى المعرفة؛ وإنما كان يدخل فى جدل مع 
محدثه ليظهر تقاقضات الأحكام المسبقة التى يمستند إليها محاوره فى الحديث. 

ولأنه كان لاذعا فى نقده ومتهكم أحياناء ولأنه لم يكن حليفا للديموقراطية التى جلبت 
الرعاع إلى الحكم وكذلك الأرستقراطية لم يكن مع عودتها للحكم بانغلاقها ورجعيتهاء 
من أجل كل هذا فقد جلب على نفسه عداوة الجميع عدا حفنة ضئيلة من أتباعه 
اللخلصين خصوصا الشباب حديث السن الذى تجذبه الأفكار الجديدة التى تدقع عجلة 
التطور المعرقى. 

نجح خصومه فى اتهامه أمام القضاء بإنكار ألهة اليونان؛ وبإفساد عقول الشباب 
وبالدعوة إلى ألهة جديدة ! 

وعندما مثل أمام القضاة لم يستعطفهم مثلما جرت العادة وإنما فى ما نسب إليه 
بكبرياء. وقد كان المعمول به فى تلك المحاكمات أنه فى حالة الإدانة أن يختار المتهمون 
عقوبة للمتهم وأن يختار هو عقوبة لنفسه وأن يقوم القضاة بالمفاضلة بين العقوبتين. وقد 
أختار متهمو سقراط أن يحكم عليه بالإعدام وعندما سأله القضاة أن يختار عقوبة 
لنفسه سخر من هيئة المحكمة بأن قال لهم إن عقوبته المستحقة هى أن يختاروه واحدا 
من مجلس القضاة ١‏ وطبعا بعد هذا التهكم الصريح بهم لم يجدوا غير إقرار عقوية 
الإعدام عليه تقبل سقراط الحكم بهدوء ورفض التفكير فى الهرب الذى اقترحه عليه 
أصدقاؤه وتلاميذه احتراما منه للقانون وفى الموعد المحدد تناول كأس سم الشوكران 
وشريها بهدوء ثم تمشى قليلا داخل الغرفة بناء على نصيحة السجان حتى يسرى السم 
فی جسده؛ ثم رقد وقبل أن یلفظ آخر آنفاسه قال لکربتو ۔ أحد تلامیذہ ۔ آنا مدين بديك 
لإسكيلوبس يا كريتو عليك أن تسدده إليه. 
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إسكيلوبس هو إله الشغفاء عند اليوتان؛ فهل كان سقراط يرى الحياة مرض وقد 
تخلص منه لذا وجب عليه أن يقدم هذا الديك قريانا لهذا الإله؟ 

وبذلك يشترك سقراط مع المسفسطائيين فى شىء وأحد وهو اهتمام فلسفتة 
بالانسان واليعد عن التفكير فى الطبيعة آو الكونيات المجردة؛ وقد أتخذ الممولة ألشهيرة 
المنقوشة على معبد دلفى " اعرف نقسك بنفسك ` شمارا لفاسفته حيث إن الفلسفة 
الجديرة بالبحث عنده هى التى تتخذ من الإتسان وعقله موضوعا لها وليس الأشجار 
والحجارة والنجوم كما آخذ على القلاسفة الطہيمانيين ولكنه من تأحية أخرى كان ضد 
السفسطائيين من حيث إنهم ينفون وجود أية موضوعية وذلك لنقيهم وجود أية مشتركات 
ما بين إنسان وآخر يستطيعان الاعتماد عليها فى التوصل إلى حكم قاطع فى أى قضية 
موضع خلاف, فإقراإرهم بمركزية الحواس جعل من نسبيتهم مطلق آخر؛ لذلك كان على 
سقراط أن يؤسس للمعرفة المبنية على العقل حيث إته مشترك بين جميع البشر ومن 
خلاله يمكن الوصول إلى ثوابت عامة تخص أى شىء دون غيره وإيعاد الصفات العارضة 
وهو ما يسمى بالاإدراك الكلى. بمكس الإدارك الجزئى الذى تكلم عنه السةغسطائثيون من 
أنه يأتى عن طريق الحواس إلى الذهن, إذن الحقائق ثابتة طاما هناك مقياس محدد لها. 

ومن هنا يمكتنا الوصول إلى معنى عام للفضيلة وعمل الخير؛ فالإنسان لا يستطيمع أن 
يعمل الخير وهو يجهل ما هو وكل عمل صدر لا عن علم بماهية هذا الخير ليس خيرا 
ولا فضيلةء وليس هناك شر إلا من الجهل فلا يمكن آن يعلم الإنسان ما هو الشىء الخير 
نماما ولا يضعله؛ فكل إنمسان بطبيمته يقصد لنفسه الخير ولا يمكن أن يريد لها الشر 
والضرر وهو عالم بدلك. 

بكلمة واحدة يمكن تعريف الفضيلة التى ذهب إليها سقراط على أنها: المعرفة أو 
الحكمة. 

الفلسفة اليونانية وفلسفة السائرين على دريها اريسطو وافلاطون نموذجا. 
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3 
الماسمة الاسلامية 
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متى نشأت الفلسطة الاسلامية؟ وكيفة 

إذا كانت كلمة فلسفة يونانية الأصل وكان المسلمون قد نظروا فى فلسفة اليونان.؛ 
فكيف وصلت القلسفة إلى المسلمين مم فارق المسافة والتقافة واللغة؟ وهل كان علم الحق 
الأول عند المسلمين مستخرجا من الكتاب والسنة؟ أو أن هناك مؤثرات أخرى جعلت من 
اتجه من المسلمين يتجة صوب الفلسفة9 الشاهد التاريخى يقول إن القرآن والسنة لم 
يدفعا المسلمين إلى التقلسف . إلا من باب التامّل الذى أمروا به . بل كانت هناك مؤثرات 
خارجية وفدت إلى ديار المسلمين إثر عصور الترجمة؛ وحأول العلماء الذين خاضوا فى 
هذه العلوم الجديدة الوافدة التوفيق بين رصيدهم من العلوم النملية الشرعية وبين العلوم 
العقلية الفلسفية المنقولة باللنة السردانية أو العبرانية عن اللغة اليونانية. وقد أثرت 
حركة الترجمة الحياة العلمية عند المسلمين خاصة فى مجال العلوم الطبيعية. لكن على 
الرغم من ذلك فإن هناك بعض الملاحظات التى ابداها علماء المسلمين على حركة 
الترجمة؛ منها أن المترجمين لم يكونوا من أهل الاختصاص فى العلوم التى نقلوها وحدث 
ما كان يخشاء علماء ألمسلمين من ألتصحيف والتحريف ‏ فى اللغة المنقول منها واللفة 
المنقول إليهاء وكان ذلك إشد وضوحا فيما نقلوه من الفلسفة اليونانية. إن المترجمين نلوا 
مشلا . كتاب الريوبية لأفلوطين ونسبوه خطاً لأرسطو. وغلب على ظن كثير من متقلس فة 
الإسلام أن الريوبية حقيقة لأرسطو ووقموا فى مغالطات الذين كانوا يقولون بالتوفيق بين 
الفلسفة والدين» والعقل والنقل. ومن ناحية أخرى» فإن بعض المترجمين كانوا قومًا أهل 
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دين» منهم النساطرة النصرانيون الذين كانوا ينشرون النصرانية قى كل معحفل ما 
استطاعوا إلى ذلك سبيلا؛ ومنهم اليهود الذين كانوا يرون فى الإسلام مزاحمًا ومنافسًا 
فكرًا فأرادوا أن يستبعدوه ليخلو لهم الجو. هذا فيما يتعلق بالعلوم النظرية؛ أما العلوم 
التطبيقية؛ فقد برع فيها المسلمون واستفادوا أيما فائدة من الترجمات والشروح على 
الترجمات التى وصلت إليهم من العلوم اليونانية عن طريق السردانية. ظهرت هذه 
الترجمات بعد الفتوحات الإسلامية فى العصرين الأموى والعباسى ولم يكن دور العصر 
الأموى كبيرًا فى الترجمة إلا أن العصر العباسى كان عصر الترجمة الزاهر. 

حركة الترجمة فى العصرالاأموى؛ 

لم يود الأمويون دورًا كبيرًا فى حركة الترجمة, بل كان دورهم ثانويًا إبان الفتوحات 
الإسلامية لأنهم كانوأ حريصين على حماية الثغور وفتح البلدان وتأمين الدولة الجديدةء 
ما عدا الدور الذى أداه خالد بن يزيد الذى ترك الإمارة والحكم وكرّس جهده للطب 
وترجمة كتب الكيمياء والطب إلى المريية. وظهر فى هذا العصر الطبيب ما سرجويه, 
وكان ينقل من السريانية إلى المريية. ودارت فى هذا العصر مناقشات وجدال حول 
الإمامة والجبر والاختيار كانت إرهاصًا بظهور الفرق الإسلامية فيما بعد. 

حركة الترجمة فى العصرالعباسی: 

بدأت الترجمة فى هذا العصر فى خلافة امنصور ونشطت حركة الترجمة من 
اليونانية إلى السريانية وظهرت أسماء بعض المترجمين فى هذا العصر أمثال سرجيوس 
الرس عینی آو الرسعنی الذى ترجم آثار جالينوس فى الطب والأخلاق وآثار آرسطو 
المنطقية إلى السريانيةء وعبدائله بن المقفع الذى ترجم من الفارسية إلى العربية حكايات 
كليلة ودمنةء وفيل إنه ترجم بعض كتب أرسطو فى المنطق. وازدهرت حركة الترجمة فى 
عصر المأمون إذ إنه أسس فى بغداد مدرسة الحكمة أو بيت الحكمة سنة ۲۱۷ھ ۲٣۸م‏ 
وائتمن يحیى بن ماسويه عليهء وخلف يحيى تلميذه الشهير حنين بن أاسحق فى الفترة 
الواقعة بين سنة ۲٠١-۱۹٤‏ ۸۷۳-۹م» وكان حنين أشهر مترجم للمؤلفات اليونانية 
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إلى السريانية والمربية دون منازع» وكذلك كان ابنه إسحق بن حنين وابن أخيه حبيش بن 
الحسن. ومن الأسماء التى لمعت فى فن الترجمة بحيى بن البطريق (مطلع القرن التاسع 
الميلادى) وعبد المسيح بن عبدالله بن تاعمة الحمصى (النصف ألأول من القرن التاسم). 
وهو الذى كان مساعدا لافيلسوف الكندى وقد ترجم لأرسطوء وأليه برجم القصل فى 
ترجمة كتاب الريوبية (إثولوجيا) المنسوب إلى أرسطو وكان قد وضعه أفلوطين 
الإسكندرى. وكذلك لمع اسم قسطا بن لوقا البعلبكى وقد كان طبيبًا وفيلسوفًا وفيزيائيًا 
معروفا ترجم شروح الإسكندر الأفروديسى ويوحنا فيلويون على كتاب الطبيعة لأرسطو. 
وله شروح جزئية الكون والفساد لأرسطوء وله رسالة فى الفرق بين الروح والعةل راه 
بحوث فى الشفاء شبيهة بعلم النفس المماصر. وفى القرن الماشر الميلادى. ظهرت أسماء 
مثل آبی بشر متی القنائی (ت ۲۹٣ه.٠٤۹م)‏ والفيلسوف النصرانى يحيى بن عدى 
صاحب تهذیب الأخلاق (ت ٤٣۳ھ‏ ٤۹۷م)‏ وتلميذه أبى الخير بن الخمار (ولد ١۲٣ه.‏ 
١ءم).‏ وقد ظهرت فى هذا العصر مدرسة الرهَّا وكانت تضم صابئة حران الذين كانوا 
يدينون بالمعتقدات الكلدانية القديمة ويهتمون بالدراسات الرياضية وألفلكية والروحية 
بالإضافة إلى الأفلوطينية الفيثاغورثية المحدثة. ومن أشهر المترجمين فى مدرسة الرها 
تابت بن قرة؛ وقد ترجم العديد من المؤلفات الرياضية والفلكية. 

عرض للطاسمة الإسلاميةه 

ہدایتها وتطورها 

إن الفاسقة مصطلح عام يمكن تعريفه واستخدأمه بطرق مختلفة؛ فيمكن للمصطلح 
آن بستخدم على انه الفلسفة المستمدة من نصوص الإسلام بحيث يقدم تصور الإسلاح 
ورؤيته حول الكون والخلق والحياة والخالق. لكن الاستخدام الاخر الأعم يشمل جميع 
الأعمال والتصورات الفلسفية التى تمت وبحثت فى إطار الثقافة العربية الإسلامية 
والحضارة الإسلامية تحت ظل الإمبراطورية الإسلامية من دون أى ضرورة لأن يكون 
مرتبطا بحقائق دينية أو نصوص شرعية إسلامية. فى بعض الأحيان تقدم الفلسفة 
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الإسلامية على أنها كل عمل فلسفى قام به فلاسفة مسلمون. نظرأ لصعوبة الفصل بين 
جميم هذه الأعمال سنحاول ان نقدم رؤية شاملة لكل ما يمت للقلسفة بصلة والتى تمت 
فى ظل الحضارة الإسلامية. مفهوم الفلسفة فى الإسلام أقرب كلمة مستخدمة فى 
النصوص الإسلامية الأساسية (القرآن والسنة) لكلمة فلسفة هى كلمة (حكمة). لهذا 
نجد الكثير من الفلاسفة المسلمين يستخدمون كلمة (حكمة) كمرادف لكلمة (فلسفة) 
الثى دخلت إلى الفكر العربى الإسلامى كتعريب لكمة رطموه!نط۴ اليونانية. وإن كانت 
كلمة فلسفة ضمن سياق الحضارة الإسلامية بقيت ملتصقة بمفاهيم الفلسفة اليونانية 
الغرييةء فإن عندما نحاول ان نتحدث عن فلسفة إسلامية بالمفهوم العام كتصور كونى 
وبحث فى طبيعة الحياةء لابد أن نشمل معها المدراس الأخرى تحت المسميات الأخرى, 
وأهمها علم الكلام وأصول ألفقه وعلوم اللغة. وأهم ما يواجه الباحث أن كلا من هذه 
المدأرس قد قام بتعىريف الحكمة أو الفلسفة وفق رؤيته الخاصة واهتماماته الخاصة. فى 
مرأحل لاحقة دخل المتصوفة فى نزاعات مع علماء الكلام والفلاسفة لتحديد معنى كلمة 
الحكمة التى تذكر فى ألأحاديث النبوية وكثيرا ما أستخدم العديد من اعلام الصوفية 
لقب (حكيم) لكبار شخصياتهم مثل الحكيم الترمذى. بأى حال فإن لقب 
(فيلسوف/فلاسفة) ظل حصرا على من عمل فى الفلسفة ضمن سياق الفلسفة اليونانية 
ومن هنا كان اهم جدل حول الفاسفة هو كتابى (تهافت الفلاسفة للفزالى وتهافت 
التهافت لابن رشد). بدايات الفلسفة الإسلامية إذا اعتبرنا تمريف الفلسفة على أنها 
محاولة بناء تصور ورؤية شمولية للكون والحياةء فإن بديات هذه الأعمال قى الحضارة 
الإسلامية بدأت كتيار فكرى فى البدايات المبكرة للدولة الإسلامية بدأ بعلم الكلام 
ووصل الذروة فى القرن التاسع عندما أصبح المسلمون على اطلاع بالفلسفة اليونانية 
القديمة والذى آدى إلى نشوء رعيل من الفلاسفة المسلمين الذين كانوا يختلفون عن 
علماء الكلام. علم الكلام كان يستتد أساسا إلى النصوص الشرعية من قرآن وسنة 
وأساليب منطقية لغوية لبناء أسلوب احتجاجنى يواجه به من يحاول الطعن فى حقائق 
الإسلام؛ فى حين أن الفلاسقة المشائين؛ وهم الفلاسفة المسلمون الذين تبنوا الفلسفة 
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اليونانيةء فقد كان مرجعهم الأول هو التصور الأرسطى أو التصور الأفلوطينى الذى كانوا 
يعتبرونه متواققا مع نصوص وروح الإسلام. ومن خلال محاولتهم لاستخدام المنطق 
لتحليل ما اعتبروه قوأنين كونية ثابتة ناضئة من إرادة الله قاموا بدأية بأول محاولات 
توفي ية لردم بعض الهوة التى كانت موجودة أساسا فى التصور لطبيمة الخالق بين 
المفهوم الإسلامى لله والمفهوم الفلسفى اليونانى للمبدا الأول أو المقل الأول. تطورت 
الفلسفة الإسلامية من مرحلة دراسة المسائل التى لا تثبت إلا بالنقل والتعبد إلى مرحلة 
دراسة المسائل التى ينحصر إثباتها بالأدلة العقلية ولكن النقطة المشتركة عبر هذا 
الامتداد التاريخى كان معرفة الله وإئبات الخائق. بلغ هذا التيار الفلسفى منعطفا بالغ 
الأهمية على بد ابن رشد من خلال تمسكه بمبدأ الفكر الحر وتحكيم العقل على أساس 
المشاهدة والتجرية. أول من برز من فلاسفة المرب كان الكندى الذى يلقب بالمعلم الأول 
عند العرب» من ثم كان القارابى أفذى تبنى الكثير من الفكر الأرسطى من العقل الفعال 
وقدم العالم ومفهوم اللغة الطبيمية. أسس الفارابى مدرسة قكرية كان من اهم اعلامها: 
الأميرى والسجستانى والتوحيدى. كان الغزالى أول من اقام صلحا بين المنطق والعلوم 
الإسلامية حين بين أن أساليب المنطق اليونانى يمكن أن تكون محايدة ومفصولة عن 
التصورات الميتافيزيقية اليونانية. توسع الغزالى فى شرح المنطق واستخدمه فى علم 
أصول الفقه, لكنه بالمقابل شن هجوما عنيفا على الرؤى الفلسفية للفلاسفة المسلمين 
المشائين فى كتاب تهافت الفلاسفة؛ رد عليه لاحقا ابن رشد فى كتاب تهافت التهافت. 
فى إطار هذا المشهد كان هناك دوما اتجاه قوی يرفض الخوض فی مسائل الہحث فی 
الإلهيات وطبيمة الخالق والمخلوق وتفضل الاكتفاء بما هو وأرد فى نصوص الكتاب 
والسنةء هذا التيار الذى يعرف 'باهل الحديث" والذى ينسب له معظم من عمل بالققه 
الإسلامى والاجتهاد كان دوما يشكك فى جدوى أساليب الحجاج ألكلامية والمنطق 
الفلسفية. وما زال هناك بعض التيارات الإسلامية التى تؤمن بأنه لا يوجد فلاسفة 
للإاسلام"؛ ولا يصع إطلاق هذه العبارة. فالإسلام له علماؤء الذين يتبعون الكتاب والسنة 
أما من اشتفل بالفاسفة فهو من المبتدعة الطّلال". فى مرحلة متأخرة من الحضارة 
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الإسلامية. ستظهر حركة نقدية للفلسفة أهم أعلامها: ابن تيمية الذى يعتبر فى الكثير 
من الأحيان أنه معارض تام للفلسفة وأحد أعلام مدرسة الحديث الرافضة لكل عمل 
فلسفىء» لكن ردوده على أساليب المنطق اليونانى ومحاولته تبيان علاقته بالتصورات 
الميتافيزيقية (عكس ما أراد الفزألى توضيحه) وذلك فى كتابه (الرد على المنطقيين) 
أعتبر من قبل بعض الباحثين المرب المعاصرين بمثابة نقد لافلسقة اليونانية آكثر من 
كونه مجرد راقض لهاء فنقده مبنى على درأسة عميقة لأساليب المنطق والفلسفة ومحاولة 
لبناء فلسقة جديدة من الجدير بالذكر إن الفلسفة الإسلامية لم تحصر مواضع أهتمامها 
بموضوع الدين أو فلسفة الدين فقط ولم يتم كتابته حصريا من قبل المسلمين. بل كانت 
تحوى أيضا فى طياتها فلسفة العلم والنواحى الغفامضة فى الدين مرورا بمدرسة التزهد 
والصوفية. برى البعض إن الفلسفة الإسلامية كانت محاولة لشرح وتحليل الفلسفة 
اليونانية وقد ساهم هذا التحليل والشرح بالفعل فى نشر أفكار أرسطو فى الغرب ولكنها 
ی کن ایاعر أن اال الل اانا اة فر اة 
فى محاولة فهم طبيعة الخالق الأعظم اعتبر الفلاسفة المسلمون استعمال التحليل 
امنطقى فى محاولة فهم طبيعة الله ذروة التدين والعبادة. كان الفيلسوف المسلم على 
الأغلب متعمقا فى الإسلام ولم يكن غايته الرئيسية دحض فكرة الدين بل الوصول إلى 
قمة فهم الدين وإزالة ما اعتبروه شوائب تراكمت على المفهوم الحقيقى للإسلام ولم يكن 
فى فناعاتهم شك بوجد الله بل كانوا يحاولون إثبات وجوده عن طريق التحليل المنطقى. 
التتاقض مم الفلسفة اليونانية كان مفهوم الخالق الأعظم لدى الفلاسفة اليونانيين 
يختلف عن مفهوم الديانات التوحيدية فالخالق الأعظم فى منظور أرسطو وافلوطين لم 
يكن على إطلاع بكل شىء ولم يظهر نفسه للبشر عبر التاريغ ولم يخلق الكون وسوف لن 
يحاسبهم عند الزوال وكان أرسطو يعتبر فكرة ألدين فكرة لاترتقى إلى مستوى الفلسقة. 
الفلسفة اليونانية فى الفلسفة الإسلامية المبكرة فى المصر.الذهبى للدولة العباسية 
وتحديدا فى عص ر المأآمون بدأ العصر الذهبى للترجمة ونقل العلوم الإغريقية والهلنستية 
إلى العريية مما مهد لانتشار الفكر الفلسفى أليونانى بشكل كبير وكانت المدرسة 
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القلمقية الكك ر شيوقا خلال التمتر الهلنستى هى الذرسة الأفئوط ن ة 
المحدثة صءا«هاوامهع التى كان لها أكبر تأثير فى الساحة الإسلامية فى ذلك الوقت. 
تحاول الفلسفة الأفلوطينية المحدئة التى أحدثها أفلوطين اساسا الدمج بين الفكر 
الأرسطى والأفلوطينى والتوفيق بينهما ضمن إطار معرفى وأحد وتصور وحيد لعالم 
ماتحت القمر وما فوق القمر. الأفلوطينية المحدثة أيضا ترتبط أرتباطا وثيقا بالمفاهيم 
الغنوصية ألتى تتوافق مع بعض أفكار الديانات الملشرقية القديمة. اهم تجليات هذه 
الأفلوطينية المحدثة والغنوصية نجلت فى أفكار إخوان الصفا فى رسائلهم والتى شكلت 
الإطار الفكرى المرجمى للفكر الباطنى. لاحةا بدأت تظهر من جديد عملية قصل 
للمدرستين الأفلوطينية والأرسطيةء حيث ظهر المديد من المعجبين بقوة بناء النظام 
الفكرى الأرسطى وقوة منطقه واستنتاجه وكان اهم شارحيه وناشرى المدرسة الأرسطية 
هو ابن رشدء لم تعدم الاسحة الإسلامية أيضا انتقال بعض الأفكار الشكوكية التى 
عمدت إلى نقد الأفكار الميتافيزيقية الإسلامية وكانت تبدى الكثير من الأفكار التى 
توصف بالاإلحاد حاليا اهمهم؛: ابن ألرأوندى ومحمد بن زكريا الرازى. الهرمسية 
والأفلوطينية المحدثة أول ما وجد فى منطقة الشرق الأدنى (سوربا والمراق ومصر) بعد 
دخول الإسلام من دراسات فلسفية كانت الثقافة ألهيلينية التى كانت تسيطر عليها 
الأفلوطينية المحدثة إضافة إلى الهرمسية التى كانت مختلطة بجماعات الصابئة فى 
حران وعقائد وأفكار المانوية والزرادشتية. تشكل الهرمسية والأفلوطينية المحدثة 
مجموعة رؤى هرمسية وإطار فلسفى لرؤية كونية غنوصية أو تدعى احيانا بالعرفانية. 
تنسب الهرمسية كعلوم وفلسفة دينية إلى هرمس اثلث بالحكمة‌الناطق باسم الإله .غير 
إن المديد من الأبحاث الحديئثة (أهمها دراسة فيستوجير) تؤكد أن تلك المؤلفات 
الهرمسية ترجع إلى القرنين الثانى والثالث للميلاد وقد كتبت فى مدينة الإسكندرية من 
طرف آساتذة يوناتيين. وبشكل عام تق دم الرؤية الهرمسية تصورا بسيطا عبارة عن إله 
متعال منزه عن عن كل نقص ولا تدركه الأبصار ولا المقول. بمقابله توجد المادة وهى 
أصل الفوضى والشر والنجاسة. أما الإنسان فهو مزيج جسم مادى غير طاهر؛ يسكنه 
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الشر ويلابسه آموتء وجزء شريف أصله من العمل الكلى الهادى هو النفس الشريفة. 
تتصارع فى الإنسان جزءاه الطاهر والنجس وتتصارع فيه الهواء بين رغبة بالتعالى ورغبة 
فى الشر لذلك جاء الإله هرمس ليقوم بالوساطة بين الإنسان والاإله المتعالى بتوسط 
المقل الكلى الهادى ليعلم الناس طريق الخلاص والاتحاد بالاله المتعالى (و هنا يحدث 
الفناء قى مصطلح الصوفية). لكن هذا الطريق صعب لا يتحمله إلا الأنبياء والأتقياء 
والحكماء. النفس كائنات إلهية عوقبت بعد أرتكابها إثم لتتزل وتسجن فى الأبدان ولا 
سبيل لخلاصها إلا بالتطهر والتامل للرصول إلى المعرفةء هذه المعرفة لا تتم عن طريق 
البحث والاستدلال بل عن طريق ترقى النفس فى المراتب الكونية والعقول السماوية. عدم 
القصل بين المالم العلوى والعالم السفلى؛ وقدرة التفس على التواصل مع العمقول 
السماوية والإله المتعالىء إلهية النفس البشرية وشوقها للاتحاد والاتدماح فى الإله أو 
حلول الإله فى العالم؛ وحدة الكون وتبادل التاثير بين مختلف الكاشات [نباتات» حيواتات؛ 
إنسان» اجرام سماوية سبعة أو الكوأكب)» الدمج بين العلم والدين وعدم الاعترأف بسببية 
منتظمة فى الطبيعةء دراسة المناصر ونحولاتها بشكل ممتزح مع السحر والتنجيم 
(أصول الخيمياء): كل هذا يشكل مبادىء الهرمسية والمرفانية وتشكل الأفلاكونية 
المحدثة عن طريق العقول السماوية المشرة ونظرية الفيض التى تنتقل من خلالها المعرفة 
من العقل الأول إلى الإنسان وبالىكس الإطار الفلسفى لهذه الأفكار. فلسفة أرسطو لم 
بدخل أرسطو إلى الساحة المربية الإسلامية إلا بمد حملة الترجمة التى قام بها الخليفة 
المأمون. وتذكر المصادر ان اول كشب تمت ترجمته لأرسطو كان كتاب ”السماء والعالم" من 
قبل يوحنا البطريق عام ۲٠١‏ ه لكن حنين بن اسحاق اضطر إلى إعادة ترجمتها عام 
۰ ه ويمكن اعتبار بداية دخول أرسطو الحقیق تمت على يد حنين وابنه اسحق سنة 
۸ ه.. أما أرسطو المنحول طقد دخل عن طريق كتاب ”أتولوجيا" الذى ترجمه ابن ناعمة 
الحمصى عاح ۲۲١‏ ه. وييدو أن أبن ألمقفع وأبنه محمد قد قاما أيضا بترجمة عض كتب 
أرسطو مثل كتب الأرغاتون وكتاب التحليلات الأولى وكتاب المنطق لفورفوريوس. ويؤكد 
بول كراوس أنه لم يتم خلال الفترة الأولى قبل المامون ترجمة أى شىء عدا الأجزاء 
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الثلاثة الأولى من الأرغانون التى تتناول المنطق فقط دون الفلشمة الولى والطبيعة على 
عادة المسيحبين السريان؛ لكن حركة الترجمة فى عصر المأمون مددت ذلك لتشمل كنتب 
أرسطو غير المنطةية. ويكفى أن عرف إن كتاب التحليلات الثانية أو البرهان لم يبترجم 
للعريية إلا فی القرن الرابع الهجری علی ید أبی بشر متی عام ۲۲۸ ه تاريخ الفلسفة قى 
العائم الإسلامى علم الكلام والمعتزلة كان علم الكلام مختصا بموضوع الإيمان العقلى 
بالله وكان غرضه الانتقال بالمسلم من التقليد إلى اليقين وإثبات أصول الدين الاسلامى 
بالأدلة المفيدة لليقين بها. علم الكلام كان معاولة للتصدى للتحديات التى فرضتها 
الالتقاء بالديانات القديمة التى كانت موجودة فى بلاد الرافدين اساسا (مثل المانوية 
والزرادشتية والحركات الشعربية) وعليه فإن علم الكلام كان منشاء الإيمان على عكس 
الفلسفة التى لا تبدا من الايمان التسليمىء أو من الطبيعة؛ بل تحال هذه البدايات نفسها 
إلى مبادئها الأولى. هناك مؤشرات على إن بداية علم الكلام كان سببه ظهور فرق عديدة 
بعد وقاة الرسول محمد؛ ومن هذه الفرق: 

- المعتزلة (القدرية) لإنكارهم القدر. 

- الجهمية (الجبرية) أتباع جهم بن صفوان كانوا يقولون إن العبد مجبور فى أضاله 

لا اختیار له. 

الخوارج 

الزنادقة 

الاشاعرة والماتريدية والصوفية والسلقية. 

- الامامية والزيدية والاسماعيلية. 

الاباضية. 

المعتزلة: «فرقة كلامية ظهرت فى بداية القرن الثانى الهجرى؛ واعتمدت على المقل 

فى تأسيس عقائدها؛ وهذه الفرقة تقول بان المقل والفطرة السليمة قادران على تمييز 
الحلال من الحرام بشكل تلقائى يرجع سبب تسميتها بالمعتزلة لأمربن: الأول: يتعلق 
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بالاعتزال السياسى الذى قام به مجموعة من الصحابة فى الخلاف بين الامام على 
ومعاوية رضى الله عنهما. الثائى: يتعلق باعتزال واصل بن عطاء عن شيخه الحسن 
البصرى فى مسائل فقهية فكرية. لما انتشرت افكار «الجبر» التى ساعدت على تحجيم 
دور العقل وتغييبه؛ وتبنى ألسلطة الرسمية لفكرة الجبر برزت المعتزلة كتيار يدعو إلى 
حرية العقل واستقلالية الاتسان فى سلوكهء ساعد هذا المامل على تعاطف الناس مع 
تيار المعتزلة. ان تأكيد المعتزلة على التوحيد وعلى العدل الاجتماعى اعطاهم أهمية كبرى 
لدى الناس فى عصر كثرت فيه المظالم الأجتماعية وكثر فيه القول بتشبيه وتجسيم 
ألذات الالهية». 

- من افكارهم ومعتقداتهم القول بأن الفاسق من المسلمين بالمنزلة بين المنزلتين لا 
مؤمن ولا كافر؛ وقالوا ان العبد قادر خالق لأفماله خيرها وشرها مستحق على ما يضعله 
ثواباً وعقاباً فى الدار الآخرة. 

- أن الجنة والنار تفنيان ويفنى أهلهما حتى يكون الله سبحانه آخر لا شىء معه كما 
کان آول لا شىء معه. 

- استحالة رؤية الله سبحانه وتعالى بالابصار. 

- ان أول ظهور للمعتزلة فى كان البصرة فى العراق ثم انتشرت افكارهم فى مختلف 
مناطق الدولة الاسلامية كخراسان وترمذ واليمن والجزدرة المربية والكوفة وارمينيا 
اضافة إلى بغداد. واخلفوا فى الامامة والقول فيها نصا واختيارا كما. الجهمية فرقة 
الجهمية هى من الفرق التى تتتسب للاسلامء وقد خالفت أصول العقيدة الإسلامية فى 
كثير معتقداتهاء لذا يمتبرها الكثير من المذاهب الإسلامية كالسنة والشيعة بأنها ليست 
فرقة إسلامية. التاسيس وأبرز الشخصيات ظهرت فرفة الجهمية فى العراق. وتسمية 
هذه الفرقة ترجع إلى مؤسسها وهو الجهم بن صفوان الترمذى الذى قتلٌ فى سنة ٠۲۸‏ 
ه على يد الأمويين بعد اشتراكه مع الحارث بن سريج فى الخروج عليهم. وقد ظهر 
الجهم بن صفوان فى الكوفة مصرحاً باعتقاداته فى الله وفى القرآن وفى الإيمان وض 


140 


الجنة والنار ورؤية الله فى الآخرة ثم انتقل إلى خراسان ينشر عقيدتةه. الأفكار 
والممتقدات عقائد الجهم بن صفوان تتلخص فيما يلى: 

| . إنكار جميع أسماء الله وصفاته الواردة فى القرآن الكريم والسنة النبوية بدعوى 
تنزيه الله عز وجل عن مشابهة المخلوقين. 

۲ إنكار أن يكون للمخلوق أى إرادة أو اختيار فى أفماله؛ وأن جميع المخلوقين 
مجبورون على آفمالهم. 

٣‏ يعتقد الجهمية بأن الإيمان هو معرقة الله والكةر هو الجهل بالله. 

٤‏ - نفى رؤية المؤمنين لله يوم القيامة الواردة فى الكتاب والسنة. 

٥‏ _ القول بفتاء الجنة والنار. الجذور الفكرية والعقائدية والجهم بن صفوان أخذ 
عقيدته من الجعد بن درهم مؤدب آخر الخلفاء الأمويين مروان بن محمد الملقب 
بالحمار. والجعد بن درهم فقتل ستة على بد حاكم الكوفة خالد بن عبد الله القسرى. 
وقد تآئر الجهم بن صفوان بكتب القلاسفة اليونانيين لذا بنى الكثير من أفكاره على 
المقدمات الفلسفية. لذا نجد الكثير من أتباع المذاهب الإسلامية يناقشون مذهب الجهم 
بن صفوان وأتباعه نقاشاً يدخل فيه الفلسفة وعلم المنطق. الانتشار ومواقع النفوذ 
انتشرت فرقة الجهمية فى العراق وخراسان ولكنها ما لبثت أن انقرضت هذه الفرقة 
وأفكارها لعدم وجود منظرين لها ولعدم نشوء مدارس فكرية تتبناهاء ولكنها أثرت على 
الكثير من المذاهب الإسلامية كالممتزلة والأشاعرة والماتريدية والشيعة الإمامية الاشى 
عشربة. الخوارج هى فرقة إسلامية ظهرت فى عهد الخليفة على بن أبى طالب نتيجة 
الخلافات السياسية التى بدأتث فى عهده. وتتصف هذه الفرقة بانها أشد الفرق دفاعا 
عن مذهبها وتعصبا لآرائها. ويؤخذ عليها تمسكها بالألفاظ وظواهر النصوص. كما انهم 
كاتوا يدعون بالبراءة والرفض للخليفة عثمان بن عفان وعلى بن أبى طائبء والحكام من 
بنى آمية. نشأتهم بدأت الفرفة تدب بين المحسلمين بعد أن أقترح معاوية پن أبى فيان 
على على بن أبى طالب الاحتكام إلى حكمين بعد موقعة صفين عام 1٥۷‏ م وأن يتمد 
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الحكسان على القرآن فى حسمهما للخلاف الذى أدى إلى مقتل عثمان. قبل على 
التحكيم. وكان من أمره ما اسماه المؤرخون خداع عمرو بن العاص لأبى موسى الأشعرى. 
قال بعض المتمردين-وكان معظمهم من قبيلة تميم- إنه ا حكم إلا حكم اللهء وتجمعوا 
لحو حروراء غير يميد عن الكوفةء لذا عرفوا أيضا بالحرورية. حاريهم على بن أبى طالب 
فى معركه النهروان وهزمهم هزيمة منکره حیث کان عددهم ألفین بینما کان جیش على 
بن أبی طالب قرابة سبعین الفا ولکنهم دبرو! مکیده دنیئه لاغتیال على واغتیال عمرو بن 
الماص وكذلك معاويه بن ابی سفيان نجا عمرو ومعاويه وقتل على بن آبی طالب على يد 
عبد الرحمن بن ملجم أحد الخوارج. معتقداتهم الخوارج كانوا من شيمة على أبن أبى 
طالب ثم فارقوه وخرجوا عليه وقاتلوه لأنه لم يتب كما تابواء وأضحى لهم عقيدة دينية 
وأخرى سياسية؛ خالفوا فيها الشيمة والمذاهب الأخرى. العقيدة الدينية فأما عقيدتهم 
الدينية فإنهم لا يمتبرون الإيمان بالقلب كافياء بل لا بد أن يقترن بالإيمان عمل صالع 
عملا بقوله تعالى «مَّن آمَنْ وَعَمِلَ صالجا) وقوله «الذينَ توا وُعّملوا الصنالحات»). 
فالله تمالی يقرن الإيمان بالعمل» فمن آمن بقلبه ولم يقرن إيمانه بعمل صالح فهو ګافر. 
والعمل الصالح هو الذى يبفرضه الدينء ولذلك تراهم يكفرون عليا أبن أبى طالب لاأنهم 
طلبوا إليه أن يتوب توية مقرونة بالعمل. والعمل المطلوب منه أن برفض وثيقة التحكيم 
ويعود إلى فتال معاوية فأبى؛ فاعتبروه رافضا العمل بأحكام الدينء لأنه بقبوله وثيقة 
التحكيم يكون قد خلع نفسه من إمارة المؤمنين وسوى نقسه بمعاوية» وهو وال من ولاة 
الدولةء وأن الحكمين حكما برأيهما ولم يحكما بحكم اللهء وحكم الله يقضى بتأييد حق 
على فى الخلاطة, لأنه هو الخليفة ألذى بايمه المسلمون. فكان رفض طبهم كبيرة؛ أحلوا 
من أجلها قتال على وقتله. المقيدة السياسية واما عقيدتهم السياسية فهى تستد إلى 
مبداً أصيل من مبادئ الإسلامء وهو المساواة بين المسلمين فالمسلمون متساوون فى 
الحقوق والواجبات. لا تمییز بینهم ولا تفاضل إلا بالتقوی عملا بقوله تعالى إن أكرمكم 
عن الله أتقَاكم وعلى أساس هذا المبدا أقاموا قاعدتهم فى أصول الحكم وهی ان 
الخلافة حق من حقوق المسلمين يتساوى فيه العربى وغير العريى؛ كما يتساوى فيه 
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الأحرار والأرقاء. وترجم فكرة المساواة إلى أصولهم القبلية. فالخوارج كانوا من أعراب 
تميم وحنيفة وربيعة؛ وكان لهم شأن كبير بين المرب. وغد أعجبوا بمبادئ الإسلام التى 
تلائم فطرتهم. فاعتنقوهء وقد ساءهم أن تدعى أرستوقراطية مكة والمدينة (قريش) حقها 
فى الحكم وحصره قيهم من دون المسلمين. فكان أول ظاهرة لاستيائهم حركة الردة؛ حين 
امتتعوا عن دقع الزكاة لقريش. مع بقائهم على الإسلام؛ فجاريهم أبو بكر وأخضمهم 
وألزمهم بالزكاة, غير أنهم ظلوا متمسكين بعقيدتهم السياسية؛ وهى أن الخلافة ليست 
للقرشيين وحدهم وإنما هى حق للأفضل من جميع المسلمينء على اختلاف ألوانهم 
وأجناسهم. وقد انضم إليهم الأنصار والموالى وغيرهم من الناقمين على الحكم الأموى 
والمباسىء؛ لا تالهم من الظلم والجور. كما انضم إليهم كثير من أعراب البادية؛ ممن ظلوا 
على سذاجة تفكيرهم. ولم يتجردوا من الثزعات القبلية التى ظلت تسيطر عليهم؛ وهم 
بطبيعتهم يعيشون فى بواديهم آحرارا لم بتعودو! الخضوع لاسلطان. ولم بألفوا الحكم 
المفروض عليهم؛ ولهذا نجد فريقا من الخوارج يرى أن الإمامة (الخلافة) ليست من 
الضرورات التى لا بد منهاء وإنها غير واجبة فى الشرع ويمكن الاستغناء عنهاء لأنها 
مبنية على معاملات التاس وعلاقة بعضهم ببعض, فإذا تعادلوا وتتاصفوا وتماونوا على 
البر والتقوى» واشتفل كل وأحد من المكلفين براجبهء فإن تشابك مصالحهم وتقواهم يحتم 
عليهم أن يعدلوا ويتبعوا الحق؛ وبذلك يستفنون عن الإمام» غير أنهم يرون الحاجة إلى 
الإمام إذا احتاج المسلمون إلى من يحمى ديار الإسلام ويجمع شمل الناس» وفى هذه 
الحالة يشترط فى الإمام العدل؛ فالعدل عتدهم حق أمر الله به فى قوله «إن الله يمر 
بالكدل والإَحْسّان), فإذا حاد الخليفة عن المدل. فجار وظلم وفرض طاعته بالقهر 
والغلبة فيكون معاندا لأمر الله مخلا بأحكامه والإخلال بأمر فرضه الله خروج عن 
الدين وكفر به وكبيرة تبيح خلم الخليفة, او قتله إذا أبى آن يخلع نفسه. كما أنهم لا 
يعترفون بشرعية الساف إلا لأبى بكر وعمر وست سنوات من خلافة عثمان؛ لأنه حاد عن 
الطريق المستقيم الذى سلكه الشهخان من قبله. وهما آبو بكر وعمرء فآثر قرابته وولاهم 
الأعمال وآغدق عليهم الأمرال من بيت المالء كما لا يعترفون بشرعية خلافة على ابن أبى 
طالب إلا ابتداء من مبايمته بالخلافة حتى قبوله التحكيم وقد اباحوا قتل من لا يرى 
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رأيهم؛ ومن يقول بشرعية خلافة عثمان بعد السنوات الست» وشرعية حلافة على بعد 
فبوله التحكيم» ذهو عندهم يستحق القتل هو ونساؤه وأولاده. وقف الخوارج أنفسهم 
لنصرة العدل ومقاومة الظلم وحماية المستضعفينء؛ وفى ذلك فجروا الثورات ضد 
الأمويين وضد عمالهم؛ وانضم إلى الموالى من الفرس والبرير من أهل شمالى إفريقية. نا 
كاتون يلقونه من حرمانهم المدل والمساواة. وكان ألخوارج يشترطون فى زعمائهم 
الشجاعة والتق وى وبيايعونهم على الموت ويلقبونهم بأمير المؤمنين. وكان قتالهم مخالفيهم 
من الأشواق التى كانت تجذبهم إلى مزيد من التضحية والاستشهادء وهم يعتبرون 
أنفسهم المسلمين حةا دون سواهم» أما من عادأهم فكفار ببيعرن قتل رجالهم ونسائهم 
وأطفالهم. فرق الخوارج افترق الخواأرج إلى فرق منها: 

الأزارفة أصحاب أبى راشد نافع بن الأزرق. 

تجدات أصحاب نجدة بن عامر الحنضى. 

- عجاردة أصحاب عبد الكريم بن عجرد. 

- صفرية أصحاأب زياد بن الأصفر وعمرأن بن حطان الزندقة عبارة عن مصطلح عام 
يطلق على حالات عديدة؛ يمتقد أنها أطاقت تأريخيا لأول مرة من قبل أأسلمين لوصف 
أتباع الديانات المانوية أو الشوية والذين بعتقدون بوجود قوتين أزليتين فى المائم وها 
النور والظلام ولكن الممطلح بدا يطلق تدريجيا على الملحدين وأصحاب البدع وكل من 
يبعحيا ما اعتبره المسلمون حياة المجون من ألشعراء والكتاب واستعمل البعض تسمية زنديق 
لكل من خالف مذهب أهل ألسنة ويصف البعض تيارات معينة من الصوفية بالزندقة. 
يعتقد البعض أن اصل كلمة زنديق هى الكلمة الفارسية "زئده كرد" والتى تعنى إبطان 
الكفر والإلحادء وعليه فإن البمض يعرف الزندقة بالشخص الذى يعتقد الكفر ويظهره 
كلما سحت له الفرصة ولكن إذا تم اكتشاف أمره فإنه لا يمانع ان ينكر إلحاده وهو بهذا 
بختلف عن المنافق الذى وحسب تمريف المسلمين هو شخص يستتر بكفره فى باطنه بينه 
وبين نفسه. وهناك عند البعض تقارب بين الزنديق والمنافق فيعرف البعض الزنديق 
تصريفا مشابها للمنأفق ومنهم أبن تيمية الذى قام بتمريف الزنيق بأانه "المغافق. الذى 
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يظهر الإسلام ويبطن الكفْر' وبعرق البعض الأخر الزندقة كصفة قارسية معناها متتبع 
الزند أى الشروح القديمة للأفستا وهو كتاب زرادشت مؤسس الديانة الزرادشتية. يعتبر 
ظهور حركة الزندقة فى الإسلام من المواضيع الفامضة التى لم بسلط عليها اهتمام يذكر 
من قبل المؤرخين بالرغم من قدم الحركة التى ترجع إلى زمن المباسيين. هناك كتب 
تأرىخية تتحدث بصورة سطحية عن أشهر الزنادقة والمحاربة الشديدة التى تعرضوا لها 
فى زمن خلافة أبو عبد الله محمد المهدى ومن هذه الكتب كتاب الفهرست وكتاب الأغانى 
وكتاب مروج الذهب. حماة المهدى على الزنادقة فى سنة ٠١١‏ بعد الهجرة بدأت حماة 
الخليفة المباسى أبو عبد الله محمد المهدى على الزنادقة واستنادا إلى كتاب الأغانى لأبو 
الفرج الاصفهانى فإنه تم إلقاء القبض على معظمهم وأمر الخليفة الذى كان حينئذ فى 
دابق بقتل يعظهم وتمردق كتبهم وتم تخصيص قضاة لهذا الفرض وكان القضاة فى ألمادة 
يطالبونهم بالرجوع عن الزندقة ولتأكيد أنهم فعلا خرجواعن الزندقة كانوا يطالبون المتهم 
بالبصق على صورة مانى بن فتك وان يذبح حيوانا تحرمه المانوية علما أنه لا توجد 
تخار تف عن كوم ااا غا ما اها إلى الو ن و اله ت 
استعمالها ايضا فى تصفية الخصوح السياسين وخاصة من ألهاشميين ويورد الطبرى على 
سبيل المثال يعقوب بن الفضل الذى اودع السجن بتهمة الزندقة. وعليه فإن الحملة الأولى 
على الزنادقة كانت موجهة بصورة خاصة إلى اتباع الديانة المانوية مما يسند النظرية 
القائمة بأن معنى كلمة زنديق قد تغير تدريجيا عن مناه الأولى واتسعت معناه بعد تلك 
الفترة. يعتبر وصية الخليفة أبو عبد الله محمد المهدى لابنه أبو محمد موسى الهادى 
أاقدم نص رسمى إسلامى حول ألزندقة حيث ينص الوصية على: يا بنى فرفة تدعو 
الناس إلى ظاهر حسن كاجتاب الفوأحش والزهد فى ألدنيا والعمل للاخرةءثم تخرجها 
الى تحريم اللحم ومس الماء الطهورء وترك قتل الهوام تحرجا وتحوياء ثم تخرجها من 
هذه إلى عبادة اثنين: احدهما النورء والاخر ألظلمة» ثم تبيح بعد هدا ثكاح الاخوات 
والبنات؛ والاغتسال بالبولء وسرقة الاأطفال من الطرق» لتنقذهم من ضلال الظلمة إلى 
هداية النور فارفع فيها الخشب» وجرد فيها اليف وتقرب بأمرها إلى الله لاشريك لهء 
قإنى رأيت جدك العباس فى المنام قلدنى بسيفين» وآمرنى بقتل أصحاب الاثين كيار 
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الزنادقة استنادا إلى كتاب الفهرست لابن النديم كان هناك ۲ أنواع من الزنادقة: 

طائغة المانويمن الذين كانوا يؤمنون بالمانوية عن رغبة دينية صادقة واستقادا إلى اين 
النديم كان معظم هذه الطائقة من الموالى الفرس ومنهم صالح بن عبد القدوس 
وعبدالكريم بن ايى العوجاء, 

طاثفه المتكلمين ويمضصد بهم ألشکككون ألذين کانوا يحوصضون ناقشات الدينية 
ليجدوا ”السدلوى" حسب تعبير ابن النديم ومنهم ابن الراوندى وأبو عيسى الوراق الذى 
کان أستاذا لاين الراوندى. 

طائغة الأدباء ومنهم بشار بن برد وأبو نواس وأبو المتاهية لبشار بن برد قصيدة 
دشهورة يجعل تعربف الزندقة قرييا من الزرأدشتية د يقول قبها : إبليس أفضل من آبیکم 
آدم فتبينوا با ممشر الفجار انار علصره وآدم طبنة وأالطين لإ تسه سه النار الأرض 
مظللمة والنار مشرقة ة والنار معيودة مد کائت النار. 

وله قصيدة أخرى وفيها يظهر الزندهة مطابقا لاناق ويقول فيها: وإننى فى الصلاة 
أحضرها ضحكة أهل الصلاة إن شهدوا أقعد فى الصلاة إذا ركموا وارفم الرأس إن هم 
سجدوا ولست أدرى إذا إمامهم سلم كم كان ذلك العدد. 

كان الزنادقة واستنادا إلى كتاب تاريخ الالحاد فى الالام لعبد الرحمن بدوى 
يتواجدون فى اماكن عديدة مل بغداد وحلب ومكة والبصرة والكوفة وكان اشهر ما يوجه 
اليهم من التهم هو تركف القرائض الأسلامية مل الصسوع والصلاة وألحج أو الادعاء بأنهم 
يستطيعون أن يكتبو! تصوصا أحسن من القرآن. 

ابن الراوندى 

يمقبر أبو الحسن أحمد بن يحيى بن اسحاق الراوندى والمشهور بابن الراأوندى من 
الشخصيات المثيرة والجريئة والذى مر بمراحل عقائدية مصختلفة بدءا من موطنهء قرية 
راوند ألواقعة شى إبران وطلبه ألعلم فقى مدينة ألرى وتأليةه لكتابى 'الابتداء والأعادة 
و"الأسماء والأحكام" اللذين كانا يمثلان فترة الإيمان الإسلامى العسيق لابن ألراوندى 
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وصغات الله والادتقادات الموجهة إلى الشريعة الإسلامية والفرائض وإنكار وجود الاه 
وأزلية العالم وهناك جدل حول عمره عند وفاته حيث تشير عض المصادر أنه كان ييلع 
أو ٤١‏ عاما عند وقاته فى حين تشير مصادر أخرى إلى إنه بلغ ۸٠‏ سنة من العمر. 
قام ابن الراوندى بتاليف كتاب التاج" وكتاب 'عبث الحكمة" الذى طعن فيه على مذهب 
التوحيد وتحدث عن الثوية؛ وكتاب 'الدامق الذى عارض فيه القرآن» وكتاب "الفرند" 
الذى أنتقد فيه بعث الرسل ورسالة الأنبياء. وكتاب الطبايم' وكتاب 'الزمرد" وكتاب 
"الإمامة". الذى يطعن فيه على المهاجرين والأنصار باختيارهم الخليفة بعد الرسول 
ويزعم حسب تعبيره "أن النبى محمد استخلف علیهم رجلا بعینه (ویمنی علی بن آبی 
طالب) وأمرهم أن يقدموهء ولا يتقدموا عليه وأن يطيعونه ولا يعصوه فأجمعوا جميعاً 
إلا نفراً بسيرأًء خمسة أو ستةء على أن يزيلوا ذلك الرجل عن اوضع الذى وضعه فى 
رسول الله استخفافاً منهم بأمر رسول الله وتعهداً منهم لعصيته". 

آراء ابن الراوندى 

ليس بواجب على الله أن يرسل الرسل أو يبعث أحداً من خلقه ليكون نبيه ويرشد 
الناس إلى الصواب والرشد. لأن فى قدرة الله وعلمه أن يجعل الإنسان يرقى ويمضى إلى 
رشده وصلاحه بطبعه . 

إن تصورات الإنسان عن الحخالق والمبدأً محاطة بالأوهام والأساطيرء لأن فكر 
الإنسان يمجز عن إدراك الخالق أو معرفة أوصافه. 

إن سر الوت لا سبيل إلى معرقتهء فالإنسان منذ ما خلق وهو ببحث عن سر الموت 
لكى يحول دون وقوعه»ء فأاخفق حتى الآن فى هذا السعس؛ وقد لا يوفق فى الاهتداء إلى 
سره إلى الأبد والناس جميعاً لا يعلمون كيف يموتون, ولو جرب الإتسان الموت ما آدركه أو 
عرفه حق المعرفةء وإن معاينة موت الآخرين لا تعلم الإنسان شيا عن اسرار الموت. 

- كون "الإنسان عاجزاً عن إقناع نفسه بانه سيموت» وبانه سينعدم من هذا الوجود. 
فلدى الإنسان شعور بانه لن يموت آبداء ونه حین یٹوی فی قبره سیعیش ویبقی حیاأًء وان 
يكن ذلك بطريقة آخرى ويلشاة تختلف عما كان عليه فى هذه الدنيا". 
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ان الملاتكة الذين أنزلهم الله يوم معركة بدر كاتوا مفلولى الشوكة وفليلى البطلش 
فلم يقتلوا اكثر من ۷١‏ رجلا ولم بنزل اى ملاك يوم معركة أحد عندما تواری النبى بين 
القتلى فزعا". 

ابن المقضع 

ولد عبد الله بن المبارك اللقب بابن المقفع فى عام ٠١١‏ للهجرة فى إيرأن وكان مطلعا 
على الثقافة الفارسية والهندية واليونانية؛ بالإضافة إلى فصاحة بيأنه المريى. يعتبر 
كتاب كليلة ودمنة" من أهم وأشهر كتب أبن المقفع. يمتقد البعض إن تهمة الزندفة وجهت 
إليه كجزء من الخلافات السياسية داخل الأسرة العباسية ولكن البعض الآخر يرى فى 
بعض من كتاباته وبالأخص فى باب برزويه من كتاب كليلة ودمنة مؤشرات على الإلحاد 
حيث يقول آوجدت الأديان والملل كثيرة من اقوام ورثوها عن آباثهم؛ وآخرون مكرهون 
عليها وآحرين يبتفون بها الدنيا ومنزلتهاء فرأيت ان اوأاظب علماء كل ملة لملى اعرف 
بذلك الحق من الباطل ففعلت ذلك وسألت ونظرت فلم اجد من أولئك احدا إلا يزيد فى 
مدح دينه وذم دين من خالفه ولم أجد عند أحد منهم عدلا وصدقا يمرفها ذو الىقل 
ويرضى بها" استادا إلى كتاب "العلمين" للجاحظ ألذى يصف ابن المققع كالتالى قد 
بكون الرجل يحسن الصنف والصنمين من العلم فيظن بنقسه عند ذلك كالدى اعترى 
الخليل بن أحمد بعد إحسانه فى النحو والعروض إن ادعى العلم بالكلام وأوزان الأغانى 
فخرج من الجهل إلى مقدار لا ببلفه [2 بحخدلان الله تعالى . يوجد فى كتاب التوحيد لابن 
بابويه القمى روايه منسوبة إلى أبن المقفع مفاده انه قال وما إن الذين يطوفون حول 
الكمبة هم 'رعاع ويهائم . كتاب ألزمرد يعتبر كتاب الزمرد لابن الراوندى من فبل اليمض 
شمة ما كتب فى ألفكر الإلحادى فى عهد العباسيين ويمكن تلخيص بعض الناقشات 
والتشكيكات التى طرحها ابن الراوندى بالنقاط التالية: 

- اأمتعان سيب تفضيل اللغة المربية على غيرها من اللغات. 

نقد لشعائر إسلامية ووصف الحج والطواف ورجم الشيطان شبيهة بعادات وثنية 
وطقوس هندوسية وإنها كانت تمارس من قبل ألمرب فى الجاهلية. 
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اعا زات اسول خد اوا 

تهكم من وصف الجنة فحسب ابن الراوندى "فيها حليب لا يكاد يشتهيه إلا الجائع 
والزنجبيل ألذى ليس من لذيذ الأشرية والاستبرق الذى هو الغليظ من الديباج . 

ان الذى بأتى به الرسول إما يكون معقولا أو لا يكون معمّولا فإن كان معقولا ققد 
كفانا العقل بإدراكه فلا حاجة لرسول وإن كان غير معقول فلا يكون مقبرلا. 

نقد القرآن من ناحية كونه فريدا حيث كان أبن الراوندى مقتنعا حسب رأيه بأن 
القران ليس فريدا ويمكن كتابة نص احسن منه وإن عدم مقدرة احد على معاكاة القرآن 
يرجع إلى انشغال المرب بالفتال. 

الأشاعرة 

هو المذهب الكلامى الذى دعم یشکل عام آراء وفلسفة فقَهاء أهل ألسنة والحديت» 
ظهر هذا المذهب على يد أبو الحسن الأشعرى الذى استخدم نقس أدوات الممتزلة 
الكلامية لدعم آراء أهل الحديث وبالتالى أوجد المدرمية الكلامية ألمستمدة من آراأء علماء 
الحديث فيما بخص صفات الخالق ومسائل القضاء والقدر. بهذا مثل ظهور الأشاعرة 
نقطة تحول فى تاريخ أهل السنة والجماعة التى تدعمت بنيتها المقدية بأساليب المنطق 
أستخدام نفس الأدوات التحليلية المعرفية يمكن أن يؤدى إلى ذتائج مختلفة. 

يتمد الأشاعرة فى تقرير المقائد الاسلامية على القواعد التى سار عليها الصحابة 
والتابعون ومن بعدهم من فهم النص الشرعى على القواعد اللغوية والاصوئية مما نحى 
بهم إلى متابعة الائمة الكبار كالامام أحمد فى القول بالمجاز فى القرآن وبخاصة فى 
بعض آيات الصفات الخبرية لله تمالى بالاضافة إلى اعتماداهم القواعد المنطقية فى 
الرد على الملحدين والفلاسفقة وسائر المخالفين ذهب آهل السنة والجماعة وهم جل 
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ارتضت الامة الصحيحين وتلقتهما بالقبول وارتضت المذاهب الاربعة قى دراسة ألققه 
كذلك فقد ارتضت المئهج الاشمرى والماتريدى فى دراسة العقيدة. الماتريدية فرقة كلامية 
تمثل أتباع أبو منصور الماتريدىء» وهى إحدى فرق الكلام ضمن الإسلام السنى التقليدى 
ولا تختلف بشكل عام عن المدرسة الأشعرية إلا فى بعض القضابا البسيطة. أحد أشهر 
الكتب الماتريدية هو من العقيدة الملشهور بمتن العقيدة الطحاوية للإمام الطحاوى 
الحنفى. يتبع الكثير من علماء الماتريدية المذهب الفقهى الحنفى فى جين بغاب على 
الأشاعرة المذهب الفقهى الشافمى والمالكى. 

الصوفية 

تؤلف ألصوفية مجموعة من الطرق والأذكار التى بتلوها المريد فى أوقات مختلفة 
حسب توصيات مشايخ الطريقة بغية تنقية النفس وتطهيرها ليرتقى فى المراتب الروحية 
التى يمكن أن توصله إلى درجة الولاية. الصوفية أو التصوف ليست دتيا أو مذهبًا إنما 
هى متهح أو طريق بسلكه المبد للوصول إلى الله عز وجل كما يعرفها أصحابها. أما 
معارضوها فيعتبرونها ممارسة تعبدية لم تذكر لا فى القرآن ولا فى السنة ولا يصح أى 
سند لإثباتها وعليه فهى تدخل فى نطاق البدعة المحرمة التى نهى عنها رسول الله. تقوم 
الصوفية على فكرة الولاية؛ حيث يعتبر الولى عارفا بالله الذى بمنحه كرامات تماثل 
معجزات الأنبياء مثل شفاء المرضى وكشف الفيب» وهذا ما عرضها فى بداية القرن 
الماضى لهجوم المتعلمين فى الفرب باعتبارها ممثة للثقافة الدينية التى تنشر الخرافات. 
ثم بدا مع منتصف القرن الماضى الهجوم من قبل المدرسة السلفية باعتيارها بدعة دخيلة 
على الإسلام. حركة التصوف انتشرت فى المالم الإسلامى فى القرن الثالث الهجرى 
كتزعات فردية تدعو إلى الزهد وشدة العبادة. ثم تطورت تلك النزعات بعد ذلك حتى 
صارت طرقا مميزة معروفة باسم الصوفيةء ويتوخى المتصوفة تربية النفس والسمو بها 
بفية الوصول إلى معرفة الله تعالى بالكشف والمشاهدة. أصل التسمية تختلف الآراء فى 
أصل تسمية الصوفيةء حيث يعيدها البعض إلى اسم آهل الصفة وهم مجموعة من 
المساكين الققراء كانوا يقيمون فى المسجد النبوى الشريف ويعطيهم رسول الله بو من 
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الممدقات والزكاة طعامهم ولباسهم. لكن الرأى الأرجح يعهيد التسمية ببساطة إلى 
الصوف الذى كان الزهاد يليسونه تقشفا وزهدا بالحياة. ولا نعدم وجود آراء أخرى فى 
هذا الموضوع: فابن الجوزى فى (تلبيس ابليس) ينسب الصوفيين إلى (صوفة بن مرة) 
والذى نذرت له والدته أن تعلقه بأستار الكعبة فاطلق اسم (صوفى) على كل من ينقطع 
عن الدنيا وينصرف إلى العبادة فقط. ولعل من المغيد أن نعلم أن للقوم فى أصل التسمية 
مقالات وآراء يطول شرحها من حيث الاشتقاق والأصل والاصطلاح قيرجعها البعض 
للصفاء وغيرهم للصوق والبعض لبنى صوفة والآخرون لأهل الصفة. وعلى كل فالقكر 
الصوقى ببعض جوانبه الذى يظهر بارزا فى أقوال الحارث الحاسبى يعتمد على مقام 
الإحسان المذكور فى السنة اللطهرة وهو أن تمبد الله تعالى كانك تراه ولهم فى ذلك 
تخريجات مفيدة ومن حيث الاصطلاح يجمع علماء التصوف فى كتبهم ما يقارب الألف 
من التمريفات التى تضع له الحدود وترسم له المعالم وتفسره وتشرحه وكلها يدور حول 
(تزكية القلوب بمعنى تطهيرها من جميع ما يتعلق بها من الأسباب والعلائق الدنيوية 
والنظر للأمور من حيث لاوجود مستقل بذاته عن الله ولا قدرة لإنسان ولا قوة إلا من 
حيث يسر الله له وهذا يقودهم لمبدأ ألا وجود حقاً سوى لله). لكن نقطة الخلاف مع 
بعض الفرق الإسلامية الأخرى تكمن فى مدى شرعية الطرق والأوراد التى يمارسها 
المتصوفة اختلف العلماء فى نسبة الاشتقاق على أقوال أرجحها: ما اختاره طائفة كبيرة 
من العلماء من أنها نسبة إلى الصوف حيث كان شعار رهبان أهل الكتاب الذين تأثر بهم 
الأوائل من الصوفية. النشأة والتاريخ إن الصوفية مثلهم مثل أى فرقة اأسلامية أخرى أن 
تأخذ مرجميتها من المصر النبوى الذى يعتبر المرجع الأساسى الشرعى فى مجمل 
التاريخ الإسلامىء وبالتالى فإن كل طريقة صوفية تريط أورادها بسند رجال يعيدها إلى 
أحد الصحابة آو إلى الرسول الكريم يهو بذاته. لكن معظم هذه الأسانيد لا تصمد أمام 
النقد الحديشى القوى الذى طرره علماء الحديث المسلمين. فى الحقيقة إن مصطاع 
الصوفية لم يظهر الا فى بدايات القرن الثالث الهجرى لكن جذوره يمكن تتبعها قبل ذلك. 
بشكل عام يمكن القول إن معظم الحركات الفكرية والسياسية فى الحضارة المربية 
الاسلامية تعود لامتزأج عدة عناصر مخثافة تواجدت فى منطقة المشرق العربى الممتد 
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من منطقة الراقدين إلى وادى ألنيل. فقاضافة إلى العتصر الاسلامى الأصيل الذى يتألف 
من النصوص الشرعية والعادات الاجتماعية التى جاء بها الإسلام يوجد بقايا الموروث 
الجاهلى الذى بقى كامنا والموروث الفارسى المتمركز أساسا فى بلاد الرأقدين والموروٹ 
اليونانى الرومانى اضافة إلى الموروثات من الشعوب المحلية السامية وغير السامية فى 
هذه امنطقة الوإاسعة التى شهدت ھم العصر الذهبى للدولة المباسية عصر تدوين شمل 
اندماج هذه الكقافات أو صدامها ٠‏ من هتا يتطق هدا ألتركيب على نشاه الصوفية التی 
بدأت كسلوكيات عامة يغلب عليها طابم الزهد فى الدنيا والطمع بالآخرة: تندرج هذه 
السلوکیات ضمن تياری زهد رئيسيين. 

التيارات الصوفية 

تيار بمظه أئمة من أهل السنة واألجماعة تميل إلى تقضيل نصوص الترفيب 
والثرغيب وتحض على الزهد فى الدنيا [يمنله الحسن البصرى والحارت أالمحاسبى). 

تيار ذو أصول فارسية يعتبر احياء لموروث سلوكى فارسى قديم؛ يعتمد على هجر 
بعض الناس للدتيا فى سبيل تحقيق زغامة دنيوية والحصول على أتباع ومؤيدين (أهمهم 
حپيب العجمى الفارسی). 

ثم ظهر تيار فى الكوفة ذو توجه فكرى ذو جذور عرفانية أو ما يدعى بالغنوصية. 
الأشخاص لا يمكن حسبانهم ضمن التصوف الإسلامى. تعتبر المصادر أن أول من ظهرت 
الأفكار الفنوصية لديه ويدأ بتأسيس التصوف ضمن تيار الزهد الإسلامى هو الجنيد أبو 

- ثم ظهر الحلاج الذى كان أول من صرح بالحديث عن الاتحاد والحلول, لتنفمس 
الصوفية بعدها فى الفنوصية وتتعمق فيها. 

شهدت الصوفية بعد ذلك ففزة جدبيدة بالتحول إلجذرى عثد الإمام الفزالى الذى 
انقلب من مدرسة المتكلمين إلى المدرسة الصوفية وكان كتابه (احياء علوم الدين) محاولة 
لتأسيس العلوم الشرعية بصياغة صوفية. 
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اعتماد الكثير من الفقهاء أبرزهم عبد القادر الجيلانى للصوفية كطريقة للتريية 
الإيمانيةء ويبدو أن الجيلانى وتلأميذه الذين انتشروا فى كافة بقاع المشرق العريى عادوا 
بالتصوق إلى الجذور الإسلامية بالتركيز مرة أخرى على تعليم القرآن والحديث مقتدين 
بأشخاص مثل الحارث المحاسبىء وآلدليل على ذلك أن ابن تيمية رغم الهجوم الضارى الذى 
يشنه على الصوفية فى عصره؛ يمتدح أشخاصا مثل الجيلانى وأحمد الرقاعى. وينسب 
بض المؤرخين لهذه المدارس الصوفية المنتشرة دورا كبيرا فى تأسيس ألجيش المؤمن الذى 
ساند صلاح الدين فى حريه ضد الصليبيين. بعد حكم الأيوبيين مباشرة عادت الصوفية 
للأفكار الننوصية التى تأسست أكثر وترسخت ضمن الصوقية على يد محيى الدين بن 
عربى الذى قام فى كتبه وأهمها (الفتوحات المكية) بتذليل الكثير من المعارف والتى كانت 
عصية الفهم فضلا على إتثبات مطابةتها للشرع؛ فكان سفينة النجاة بعدما غرفت الصوفية 
تماما فى أطكار الكرامات والاولياء. الفكر الصوفى رغم الاستناد المباشر والصريح لكتب 
الصوفية على الأصول الشرعية لاأهل السنة من قرآن وسنة فى تدعيم أفكارهاء إن 
الباحثين فى بنية الفكر الصوفى يلاحظون دائما تشايها بين الفكر الصوفى والفكر الشيعى 
وكثير! ما بلجأون للمقارنة بين إمام الشيعة وولى الصوقية... فولى الصوفية يرث العلم عن 
الأنبياء وهو الذى يملك الحقيقة تماما مئل الإمام الشيعى. حتى أن بض كتب الصوفية 
تمنح الأولياء عصمة مشابهة لمصمة إئمة الشيعةء لكن هذا التشابه غير مستفرب عندما 
نرف أن هذه الأفكار تأتى أساسا من منبع وأحد يتمثل فى الأسرار الفنوصية المرفانية أو 
ما يعرف بالهرمسية؛ وتكتمل بناء هذه الأفكار الغنوصية عند الصوفية بشكل لافت فى كتب 
محيى الدين بن عربى الذى يتحدث فى كتبه عن العوالع السبعة التى بقوم البعض بتشبيهها 
بنظرية الأفلاك أو المقول السبعة عند إخوان الصفا الإسماعيلية. هذا الأمر أبضا هو ما 
يدفع بعض الباحثين لاعتبار الصرفية المنافس السنى للشيعة على الأفكار الغنوصيةء وهذا 
ما يشرح العداء فى اليدء بين الصوفية والشيعة؛ فالصوفية أيضا نافست الشيعة فى 
الانتساب لال البيت وتشريفهم معطية إعتبارا كبيرا لعلى وأولاده. 

العبادات والطرق الصوفية تعتمد الصوفية بشكل عام على مجموعة ممارسات تقوم 
على نبذ الدنيا والعمل والتفرغ الثام للطاعة والعبادات بالإضافة إلى مجموعة من الأوراد 
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والأذكار يتوارثها الصوفيون من شيخ إلى آخر, واتباع شيخ شىء أساسى فى الفكر 
الصوفی (من لا شيخ له فالشيطان شيخه). 

من أهم الطرق الصوفية؛ 

- الطريقة الجمعفرية وتنسب لسيدى الشيخ صالح الجعفرى الحسينى شيخ الأزهر 
الترسفت 

- الطريقة الأحمدية الإدريسية: طريقة سيدى أحمد بن إدريس. 

الطريقة الرفاعية: والتى تنسب إلى الشيخ أحمد الرفاعى. 

- الطريقة القادرية: وتنسب إلى الشبخ عبد القادر الجيلانى. 

- الطريقة الشاذلية: وتنسب إلى الشيخ ابو الحسن الشاذلى. 

- الطريقة التيجانية: وتتفرع عن هذه الطرق المديد من الطرق الصوفية الأخرى. 
بول الشيخ أحمد زروق محتسب العلماء الجأمع بين الحمَيقة والشريعة): «التصوف هو 
صدفس التوجه إلى ألله فيما برضاه بما زا و افلا قرا لهذا ومدأر فوله وفولهم 
حقرضة الإخلاص.. 

الطريقة العلية القادرية الكسنزأنية: وتنسب إلى السادة الشيخ عبد الكريم شاه 
وشيخها الحاضر الشيخ محمد الكسنزان. 
١ه‏ يزعم اتباعه انه أخذ الخرقة والتصوف عن الحسن البصرى عن الحسن بن على 
بن آبى طالب رضى الله عنهماء كما نسبوأ إليه من الأمور العظيمة فيما لا يقدر عليها إلا 
الله تعالى من معرفة الغيب» وإحياء الموتى وتصرفه فى الكون حيا أو ميتاء بالإضافة إلى 
مجموعه من الأذكار والأوراد والأقوال ألتى منها: من اأستفأثٹ بی فی كربة کشقفت عنه: 


ومن نادانی فى شدة فرجت عنه ومن توسل بى فى حأجة قضيت له. 


154 


الطريقة الرفاعية: تنسب إلى ابى العباس أحمد بن أبى الحسين الرقاعى ويطق 
عمليها البطائحية نسبة إلى مكان ولاية بالقرب من فرى البطائح بالعراق. وجماعته 
يستخدمون السيوف ودخول النيران فى اثبات الكرامات. قال عنهم الشيخ الألوسى 
"وأعظم الناس بلاء فى هذا المصر على الدين والدولة مبتدعة الرفاعية, فلا تجد بدعة 
الا ومنهم مصدرها وعنهم موردها فذكرهم عبارة عن رقص وغناء وعبادة مشايخهم . 

البدوية: وتنسب إلى احمد البدوى ١۲٦ه.‏ ولد بفاس» حج ورحل إلى المراق. واستقر 
فى طنطا حتى وقاتهء له فيها ضريح مقصود» حيث يقام له كفيره من أولياء الصوفية 
أحتفال بمولده سنودا يمارس فيه الكثيز من البدع والانحرافات العقدية من دعاء 
واستغاثة وتبرك وتوسل ما يؤدى إلى الشرك المحرج من الملة. واتباع طربقته منتشرون فى 
بعض م حافظات مصر, ولهم قيها فروع كالبيومية والشناوية واولاد نوح والشعبية 
وشارتهم العمامة الحمراأء. 

الطريقة الدسوفية: تنسب إلى ابراهيم الدسوفى ١1۷ه‏ المدفون بمدينة دسوق فى 
مصرء؛ يدعى المتصوفة انه إحد الاقطاب الاريعة الذين يرجم اليهم تدبير الامور فى هذا 
ألكون. 

الطريقة الأكبرية: نسبة إلى الشيخ محيى الدين بن عربى اللقب بالشيخ الأكبر 
۸ه وتقوم طربفقته على عقيدة وحدة الوجود والصمت والعزلة والجوع والسهر؛ ولها 
لات قات الصير عل لتلا والشكر غلل ارهاب والرضا بالفضا: 

الطريقة الشاذلية: وهى طريقة صوفية تنسب إلى ابى الحسن الشاذلى يؤمن 
اصحابها بجملة الافكار والمعتقدات الصوفية وإن كانت تختلف فى اسلوب سلوك المريد أو 
السالك وطرق ترييتهء إضافة إلى اشتهارهم بالذكر المقرد الله" أو مضمرا هو 
ويفضلون أكتساب العلوم عن طريق الذوق وهو تلقى الاروأح للاسرار الطاهرة فى 
الكرامات وخوارق العاداتء كذلك معرفة ألله تعالى معرفة يقينية ولا يحصل ذلك الا عن 
طريق الذوق أو الكشف. كما ان من معتقداتهم السماع وهو سماع الاناشيد والاشمار التى 
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قد تصل إلى درجة الكفر والشرك كرقع الرسول إلى مرتبة ليست موجودة فى الكتاب 
والمسئة. 

الطريقة القادرية العركية: وهى من آكبر الطرق الصوفية فى السودان ومقرها فى 
مدينتى أبو حراز وطيبة الشيخ عبدالباقى فى ولاية الجزيرة بالسودان ويمتلها آل بيت 
رسول الله من السادة الاشراف العركية نسبة إلى السيد الشيخ عبدالله العركى فقيه 
الحرمين واستاذ المذهب المالكى فى الحرم المكى الشريف واخوانه العدول الخمسة السيد 
حمد النيل والسيد محمد ابو إدريس والسيد ابوعائشة والسيد عمر ومنهم أنقرط المد 
الفريد مؤسسا الشجرة المباركة لهذا البيت الطاهر متمثلا فى ثلاث سجادات خلافة 
قطبها السيد الشيخ دفم الله الصوين وهى؛ خلافة الشيخ حمد بن الشيخ الناجى 
وخلافة الشيخ محمد بن الشيخ يونس وخلاهة الشيخ يوسف بن الشيخ محمد الطريفى 
رضوان الله عليهم أجمعين. وقد حوت هذه الطريقة على علوم القرآن وعلوم الفقه 
والحديث حيث فتحت خلاوى القرآن لتضم الآلاف من الطلبة الدارسين من كل انحاء 
المعمورة يحفهم صدق المقصد والكرم الجم والتواضع الشديد. 

- الطريقة البكداشية: كان الاتراك المثمانيون ينتمون [لى هذه الطريقة؛ وهى لا ثزال 
منتشرة فى البانياء كما انها أقرب إلى التصوف الشيمى؛ وكان لهذه الطريمة اثر بارز فى 
نشر الاسلام بين الاتراك والمنول. 

الطريقة المولوية: أنذشأها الشاعر الفارسى جلال الدين الرومى ١۷٦1ه‏ والمدفون 
بقونية؛ اصحايها بتميزون بأادخال الرقص والايقاعات فى حلقات الذكر وقد انتشروا فى 
تركيا وغرب آسيا؛ ولم يبق لهم فى الايام الحاضرة الا بعض التكايا فى تركيا وحلب وفى 
بعض افطار المشرق. 

- الطريقة النةشبندية: تتسب إلى الشيخ بهاء الدين محمد بن البخارى اللقب بشاء 
نقشبتد ١۷۹ه‏ وهى طريقة تشبه الطريقة الشاذلية؛ أنتشرت فى فارس وبلاد الهند. 

الطريقة الملامتية: مؤسسها ابوصالح حمدون بن عمار المعروف بالقصار ١۷ه‏ اباح 
بعضهم مخالفة النفس بغية جهادها ومحارية نقائصهاء وقد اظهر الفلاة منهم فى تركيا 
حديتا بمظهر الاباحية والاستهتار وطعل كل امر دون مراعاة للأوامر والنواهى الشرعية. 
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الطربةة التي جانية: طرىقة صوفية يؤمن أصحابها بجملة الأفكار والممتقدات 
الصوفية ويزيدون عليها الاعتقاد بامكاتية مقابلة النبى مقابلة مادية واللقاء به لقاء حسيا 
فى هذه ألدنياء وأن الرسول قد خصهم بصلاة "الفاتح" التى تحتل لديهم مكانة عظيمة ‏ 
وكنا قد عرضنا لهذه الصلاة أعلى الصفجة ‏ هذه الطريقة إسسها ابو العباس اأحمد 
التیجانى ١۲۲١هء‏ الذى ولد بالجزائر ويدعى انه التقى النبى لقاء حسيا ماديا وانه تعلم 
مه صلاة القاتح وانها تعدل قراءة القران ستة آلاأف مرة. ويلاحظ على اصحاب هذه 
الطريقة شدة تهويلهم للامور الصفيرة وتصفيرهم للامور ألمظيمة على حسب هواهم ما 
آدى إلى ان يتقشى التكاسل بيتهم لما شاع بينهم من الأجر العظيم على اقل عمل يقومون 
به ويرون أن لهم خصوصيات ترفعهم عن مقام الناس الآخرين من أهمها: ان تخفف 
عنهم سكرات اموت وان الله يظلهم فى ظل عرشه وان لهم برزخا يستظلون به وحدهم. 
واهل هذه الطريعة كباقى الطرق الصوفية يجيزون التوسل بذات النبى» وقد بدأت هذه 
الطريقة فى مدينة فاس وصار لها أتباع فى السثغال ونيجيريا وشمال اقريقيا ومصر 
والسودان. 

الطريقة الختمية: وهى طريقة صوذية تلتقى مع الطرق الصوفية الاخرى فى كثير 
من الممتقدات مثل الغلو فى شخص رسول الله وادعاء لقياه واخذ تعائيمهم وأورادهم 
وأذكارهم التى تميزوا بهاء عنه مباشرةء هذا إلى جانب ارتباط الطريمة بالقكر والمعنقد 
الشيعى واخذهم من أدب الشيعة وجدالهم. وقد أسس هذه الطريقة محمد عثمان 
الميرغنى ويلقب بالختم اشارة إلى آنه خاتم الاولياء» ومنه اشتق اسم الطريقة الختمية:؛ 
كما تسمى الطريقة الميرغنية ربطا لها بطربعة جد المؤسس عبدالله الميرغنى المحجوب.. 
وقد بدأت هذه الطريقة من مكة والطائف» وارست لها قوأعد فى جنوب وغرب الجزدرة 
العربية؛ كما عبرت إلى السودان ومصرء وتتركز فوة الطريقة من حيث الاتباع والنقوذ 
الآن فى السودان.. وعلى هذا فإن الطريقة الختمية طائفة صوفية تتمسك بمعتقدات 
الصوفية رأفكارهم وفلس فاتهم حيث تبنوا فكرة وحدة الوجود التی تادی بها ابن عربى 
وقالوا بفكرة الثور المحمدىء واستخدمرا مصطلحات الوحدة والتجلى والانبجاس 


کا بم اآذا و 
د 157 


وألظهور والفيض وغيرها من المصطاحات القلسفية الصوفية؛ وأسبفوا على الرسول من 
الاوصاف ما لا ينبغى إن يكون الا لله تمالى؛ ويدعى مؤسس الطريقة بأته خاتم الأولياء 
وان مكانته تاتى بعد الرسول» رالطريقة الخثمية تهتم باقامة الاحتفالات الخاصة باحياء 
ذكر مولد النبى واقامة ليالى الذكر أو الحولية. 

الطريقة البريلوية: وهى فرقة صوفية نتشآت فى شبه ألقارة الهندية الباكستائية فى 
مدينة بريلى بالهند ايام الاستعمار البريطانى وقد أشتهرت بمحبة وتقديس الانبياء 
والأولياء بعامة؛ واللبى بخاصة. مؤسس هذه الطريقة هو احمد رضا خان ١١١ه‏ ولقد 
سمى نفسه عبدامصطفى!؛ ويعتقد آبناء هذه الطائفة أن الرسول لديه القدرة التى يتعكم 
بها فى الكون. ولقد غالوا فى نظرتهم إلى التبى حتى اوصلوه إلى قريب من مرتبة 
الألوهيةء يقول احمد رضا خان "اى با محمد لا استطيع ان افول لك الله ولا استطيع ان 
افرق بينكماء فامرك إلى الله هو اعلم بحقيقتك" كما ان هذه الطائفة لديها عقيدة 
الشهود حيث إن النبى فى نظرهم حاضر وناظر لأضعال العباد فى كل زمان ومكان, كما 
أنهم يشيدون القبور ويعمرونها ونتبركون بهاء ويؤمنون بء الإسقاط» وهى صدفة تدفع عن 
اميت بمقدار ما ترك من صلاة أو صيام آو سائر العبادات وهى مقدار صدقة المطر. 
وآعظم اعيادهم هو ذكرى المولد النبوى. وهم يكقرون المسلمين لأدنى سبب مثل الرئيس 
الباكستانى الراحل ضياء الحق وشيغ الاسلام أبن تيمية والامام محمد بن عبدالوهاب. 


الثريية الصوفية 

تركز المدارس الصوفية بشكل خاص على مبادئ تربية الروح والنفس وتنمية روح 
المراقبة والمحاسبة عند الأفراد! كما تستفيد من كثير من الطرق الجماعية لممارسة 
ألعبادة لتقوية الأوأصر بين اتباع الطريقة المريدين»؛ هذا التركيز على الممارسات المبادية 
الجماعية والشعور بالسعادة من جراء التقرب من الله يجذب الكثير من الناس بما يمنجه 
لهم من اطمتنان نفسى ويجمل الصوفية ذأت شعبية كبيرة, لذلك كان للصوفية دور كبير 
فى شر الإسلام سيما فى الناطق البعيدة مثل أفريقيا حيث تمتلك الصوفية مرونة 
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تمكنها من افتباس بعض المارسات والطموس المحلية الإفريقية. تقوم الكثير من الطرق 
الصوفية بتشكيل أساس التنظيمات الاجتماعية فى الكثير من الدول الإسلامية. وهى إن 
قل نفوذها فى معظم الدول المريية الا أن تاثيرها فى مناطق مثل الهند وياكستان ومعظم 
الدول الافرىقية المسلمة ما زأل كبيرا. 

مصادرالتلقى عند الصوفية 

لقد شذ الكثيرون ممن ينتسب إلى التصوف عن حةقيةة وأصل التصوف وصاروا 
يعتقدون باشياء مما يخالف اعتقاد المسلمينء وهذا سبب شرخا كبيرا وتناحرا بين 
الصوقية حيث قام المتصوفة الذين التزموا أصل التصوف بالرد عليهم والتحذير منهم. 
ومما يعتقده بعضهم: الكشف: ويعتمد الصوفية الكشف مصدرأ وثيقا للعلوم والمعارفء بل 
تحقيق غاية عبادتهم. ويد خل تحت الكشف الصوفى جملة من الأمور منها : 

١‏ النبى صلى الله عليه وسلم: ويقصدون به الأحَذ عنه بقظة او مناماً. 

۲ الخضر عليه الصلاة السلام: قد كثرت حكابتهم عن لقياهء والأخذ عنه أحگاما 
شرعية وعلوماً دينية. وكذلك الأوراد والأذكار والمناثب. 

٣‏ الإلهام: سواء كان من الله تعالى مباشرةء وبه جملوا مقام الصوفى فوق مقام ألتبى 
حيث يعتقدون أن الولى يأخذ العلم مباشرة عن الله تعالى. 

؛ ‏ الفراسة: والتى تختص بمعرفة خواطر النفوس وأحاديٹها. 

ه . الهواتف: من سماع الخطاب من الله تعالىء أو من الملاثكة أو الجن الصالج أو 
من أحد الأولياء أو الخضر أو إبليس» سواء كان مناما أو بقظة أو فى حالة بينهما 
بواسطة الأذن. 

1 الإسراءات والمعاريج: ويقصدون بها عروج روح الولى إلى المالم الملوىء وجولاتها 
هناك والاتيان منها بشتى العلوم والأسرار. 

۷ الكشف الحسى: بالكشف عن حقائق الوجود بارتفاع الحجب الحسية عن عين 
القلب وعين البصر. 
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۸ - الرؤى والمنامات: وتعتبر من أكثر المصادر اعتماداً عليها حيث يزعمون أنهم يتلقون 
فيها عن الله تمالىء أو عن النبى صلى الله عليه وسلمء أو عن أحد شيوخهم لعرفة 
الأحكام الشرعية. 

٩‏ ۔ ألتلقى عن الأنبياء غير النبى صلى الله عليه وسام وعن الأشياخ المقبورين. 

الأفكارواامتقدات الصوفية 

يعلن المتصوفة حاليا بمعظمهم أعتقادهم حسب مبادئ العقيدة الأشعرية التى انتشرت 
وسادت كمسذهب عقيدى رسمى لأهل السنة والجماعة قبل إعادة إحياء الحركات السلفية 
لرفض أفكار التاويل الفلممفية. بالتالى فإن كتب المتصوفة المحدثين لا تخرج عن المقيدة 
الأشعرية والماتريدية؛ رغم أنهم يتبنون كتب أبن عريى والسهروردى ائتى تتهم من قبل 
الحركات السلفية وبعض الباحثين المعاصرين بأنها تتضمن ما يفيد بعقائد الحلول ووحدة 
الوجود, لكن المتصوفة يقولون إن هذه الكتب ليست فى متناول العوام [و العوام فى نظر 
امتصوفة هو كل من لم يتمرس بالصوفية وممارساتها) فهم غير قادرين على تذوق المعانى 
التى لا تتجلى إلا لمن حصل على الكشف الإلهى بالتالى فهم وحدهم من يمتلك حق 
التأويل لهذه ألكتب والمقولات للشيوخ الكبار مثل أبن عربى والسهروردى. النقطة الثانية 
التى ترد على لسان بعض المتصوقة هى تفضيل مرتبة ألولاية على مرتبة النبوة لا فى 
مرتبة الولاية من اتصال بالذات الإلهية؛ يستخدم ألبمض هذه المقولة ليتهمهم بتفضيل 
الولياء على الأنبياءء لكنهم يردون بأن معظم الأنبياء والرسل يجمعون مرتبة الولاية إلى 
مرتبة النبوة فيعلون بهذا الجمع عن باقى ألبشر. تتردد فى هذا السياق مقولة 
للبسطامی: (خضنا بحرا وقف الأنبياء بساحله) والتى تفهم بشكل فطرى ان الولياء قد 
خأاضوا فى بحر ألمماناة أو الحب والوجد ما كان الأنيياء على مشارفه فقط, لكن 
المتصوفة يتأولون هذه المقولة بان الأنيياء قد اجتازوا تجرية الولاية بكاملها. 


| - وفى الأولياء يمتقد الصوفية عقائد شتى؛ فمنهم من يقضل الولى على الثبى؛ 
ومنهم یجعلون الولی مساویاً لله فی گل صفاتهء فهو یخاق ویرزق. ویحیی ویمیت» 
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ويتصرف فى الكون. ولهم تقسيمات للولاية. فهناك الغوث. والأقطاب والأبدال والنجباء 
حيث يجتمعون فى ديوان لهم قى غار حراء كل ليلة ينظرون فى المقادير. ومنهم من لا 
يعتقد ذلك ولكنهم أيضاً يأخذونهم وسائط بینهم وبين ربهم سواءٌ کان فی حیاتهم أو بعد 
مماتهم. 

يعتقدون أن الدين شردعة وحقيقة؛ والشربعة هى الظاهر من الدين وأنها الباب 
الذى بدخل منه الجميع؛ والحقيقة هى الباطن الذى لا يصل إليه إلا الصطفون الأخيار . 
وقد رد بعض كبار علماء الصوفية هذا الكلام وقالوا ان الحقيقة والشريعة واحد وان 
الظاهر كالياطن والباطن كالظاهر. 

٣‏ التصوف فى نظرهم طريقة وحقيقة معاً. 

؛ ‏ لابد فى التصوف من التأثير الروحى الذى لا يأتى إلا بواسطة الشيخ الذو. ؛خذ 
الطريقة عن شيخه. 

۵ لابد من الذكر والتأمل الروحى وتركيز الذهن فى الملا الأعلى؛ وأعلى الدرجات 
لديهم هى درجة الولى. 

- يتحدث الصوفيون عن العلم اللدنى الذى يكون فى نظرهم لأهل النبوة والولاية. 
كما كان ذلك للخضر عليه الصلاة والسلامء حيث أخبر الله تمالى عن ذلك فقال: 
(وعلمناه من لدنا علماً). 

۷ بسبب الروحانية التى تميز طرق الصوفية واعتمادها على علوم الباطن 
وارتباطاتها بكتابات ألهرمسية؛ كل هذا جعل منها غطاء مناسبا للكثير من المشعوذين 
ومحترفى السحر الأسود. 

۸ - لقد أجمعت كل طرق الصوفية على ضرورة الذكرء وهو عند النقشبندية لفظ الله 
مفرداًء وعند الشاذلية لا إله إلا الله وعند غيرهم مثل ذلك مع الاستغفار والصلاة على 
النبى؛ وبعضهم يقول: هو هو؛ بلفظ الضمير. 
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من مشاهير العلماء الصوفية من أهل السنة انتسب إلى التصوف علماء كثيرون من 
اهل السنة كالحافظ آبو د تقيم. والمحدث المؤرخ أبى القاسم النصراباذی وابى على 
الروذبارى؛ وأبى المياس الدینورى. وأبی حامد الغزالى, والقاضى بكار بن قتيبة, 
والقاضى رَوَيمٌ ہن أحمد البغدادىء وأبى القاسم عبد الكريم بن هوازن القشيرى الجامع 
بين الشريعة والحقيقة والشيخ الفقيه محمد بن خَفيف الشيرازى الشامى, والحافظ 
ذى المصنفات فى الحديث والرجال أبى الفضل محمد المقدسى,؛ والشيخ عز الدين بن 
عبد السلام المالكىء والحافظ ابن الصلاح» والنووىء وتقى الدين السبكى وابنه تاج الدين 
السبكى. وأبى الحسن الهيكارىء والفقيه نجم الدين الخبرشانى الشاضمى. والفقيه المحقق 
سراج الدين أبى حفص عمر المعروف باين الان الشافمى.» والحافظ جمال الدين محمد 
بن على الصابونىء والحافظ شرف الدين أبى محمد عبد المرأمن الدمياطىء والحافظ 
آبى طاهر الستلفى» والمسند المعمّر جمال الدين أبى المحاسنٌ يوسف الحنبلى. وقاضى 
القضاة شمس الدين أبى عبد الله محمد المقدسى. والمفتى شرف الدين أیى البركات 
محمد الجذامى المالكىء والإمام بهاء الدين أيى الحسن على بن أبى الفضائل هبة الله بن 
سلامة؛ والحافظ أبى القاسم سليمان الطبراتى صاحب المعاجم المعروفة, والمفتى جمال 
الدين محمد المعروف بابن النقيب»ء وقاضى القضاة الشيخ عز الدين عبد المزيز؛ ووالده 
قاضى القضاة بدر الدين أبى عبد الله محمد ووالده شيخ الإسلام برهان الدين ابرأهيم 
بن سعد بن جماعة الكنانى الشافعىء والشيخ أبى عبد الله محمد بن الفرات. وقاضى 
القضاة تقى ألدين أبى عبد الله محمد بن الحسين بن رُزْيّن الحموى الشافمى» وشيخ 
الإسلام صدر الدين أبى الحسن محمد» وشيغ شيوخ عصره عماد الدين أبى الفتح عمر 
وشيخ الإسلام معين الدين أبى عبد الله محمد والشيخ المفسلّر النحوى أبى حيان 
الأندلسى» وقطب الدين القسطلانى المشهور, والمفسر كمال الدين أبن النقيب» والحافظ 
آہی عوسی المدینی؛ والعلامة نجم الدین آبی النعمان بشیر بن آبی بكر حامد الجُبتّیری 
التبريزىء والحافظ جلال الدين السيوطى, والشيخ عبد الواحد بن عاشر الأتصارى 
الالكىء والعلامة المحقق الشيخ أحمد بن المبارك اللعّطىء وغيرهم خلق كثير. 
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أماكن الائتنشار 


اتتشر التصوف على مدار الزمان وشمل معظم المالم الإسلامىء وقد نشأت فرقهم 
وتوسعت فى مصر والعراق وشمال غرب إفريقياء وقى غرب ووسط وشرق آسیا. تراجعت 
الصوفية وذلك ابتداء من نهاية القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين ولم يعد لها 
ذلك السلطان الدى كان لها قيما قبل. 

محيى الدين بن عربى المراجم التراثية. 

احياء علوم الدين. تاليف أبو حامد الفزالى. 

الفنية تأليف الشيخ عبد القادر آلجيلانى. 

رسالة الصوفية والققراء تأليف أحمد أبن عبد الحليم ابن تيمية. المرأاجم الحديثة. 

تاريخ الصوفية: تأليف عبد القادر عيسى. 

۔ هکذا ظهر جيل صلاح الدین: د . ماجد عرمان الکیلانی. 

(بنية الىقل العريى: المقل الأخلاقى المربى) من مشروع نقد العقل السريى:د. 


معمد عابد الجابری. 


السلمية 


اا 


كلمة سلقية تعبر عن تيار إسلامى عريض يشمل الكثير من الحركات الإسلامية 
والمفكرين الإسلاميين يدعون فيه إلى المودة إلى نهج المتلف الصالح كما يرونه وإلتمسك 
به باعتباره يمثل نهج الإسلام الأصيل والتمسك بأخذ الأحكام من الأحاديث الصحيحة 
دون الرجوع للكتب المذهبية ويبتعد عن كل المدخلات الغريبة عن روح الإسلام وتعاليمه: 
لكن ضمن هذا التيار توجد تنويعات كثيرة لتفسير وتطبيق السلفية فمنهم من يعحاول 
أستمداد روح فهم الشريمة من السلف الصالح ومنهم من يطالب بالتطبيق الحرفى لاراء 
السلف وغالبا وطق فهمه الخاص لهذه الآراء وأبرز ممثلى هذا الفهم الحرفى لأراأء 
السلف (الحركة الوهابية). بالمقابل يعارض رجال الدين المسلمون المذهبيون التوجه 
السلفى لأنهم يعتقدون أنه امتداد لدعوة ابن تيمية ويأنه يعارض بنية المذاهب الفقهية 
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التى يدافعون عنها ويتهمون السلفيين بأنهم يهدمون الفمه الذى بناه فمهاء عظام مثل 
الشافعى وأبو حنيضة ومالك وابن حنبل وأن آى فقيه معاصر لن يصل لدرجة من الفقه 
تسمح له بمعارضة آراء الأئمة الكبار الأربعة وتلاميذهم أو استنباط الأحكام مباشرة من 
القرآن والسنة ألتى هى وظيفة المجتهدين والعلماء. لكن المنهجية التى ينظر بها إلى 
الأقنداع انسلف تختلف اختلاقا كيرا ين الفلماء وائتراس الت تضف ها انه 
سلفية فممع أن المصطلح ظهر أساسا فى وصف بعض الملماء المجددين فى الإسلام الذين 
أرادوا تحرير الشعوب من كوارث التعصب المذهبى الذى كان شائعا فى أيام الدولة 
المثمانية. إن هذه الشخصيات لا ترفض الاجتهاد كمبداً وتحاول اتباع منهج السلف فى 
العقائد غالبا أما الفقه فتمتقد أنه يجب أن يخضع دوما لعملية تجديد ليناسب المصر 
ومن هنا كانوأ من اهم من ركز على فكرة مقاصد الشريعة وإعادة إحياء البحوث 
الشرعية فيها. هؤلاء العلماء ورجال الدين يمكن أن نسميهم بالسلفية الاجتهادية وأبرز 
اعلام هذه المدرسة: 

۔ محمد بن عبدألوهاب. 

محمد رشيد رطضا (صاحب المنار) فى مصر. 

البوقالى والشيخ الدهلوى فى الهند. 

التفالبى فى تونس. 

ابن باديس فى الجزاثر. 

علال الفأاسى فى المغرب. 

الالوسى فى العرأاق. 

- محمد المهدى السودان. 

- محمد ألستوسى ليبيا. 

إلا ان هذا المصطلح سرعان ما انتشر لاحقا لوصف الملتزمين بالنص الشرعى (قرآنا 

وسعنة) مع رفض لكل قياس أو أجتهاد والتزام بنهج السلف فى رفض أى بدعة وتمثل هذه 
المدرسة أساسا آتباع وتلاميذ محمد بن عبد الوهاب ويالتالى هم من سيعرفون لاحقا 
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بالوهابية أو يمكننا أن نسميهم سلفية نصية وهى بشكل عام توازى وتتطابق مع كلمة 
وهابية. 

إلا أن هذه المدرسة السلفية ستتأئر لاحقا بالفكر السياسى الإسلامى» وسيتتبى بعض 
أعلامها الفكر السياسى الإسلامى الجهادى التى تحاول بناء دولة إسلامية غادلة» 
خصوصا بعد الصدام التى ستواجهه مع حكومات كانت تعتبرها إسلامية. فتماون المملكة 
العريية السعودية مع الولايات المتحدة ودخول جيوش أمريكية لشبه الجزيرة العربية 
سيشكل صدمة للكثير أدت إلى انضمام العديدين إلى فكر جركات الجهاد الإسلامی التى 
تكفر الحكومات العريية وتدهو للخرزج عليهاء ستشكل هذه مدرسة جديدة يسموين 
ای ا 

أقسام السلفية 

سلفية اجتهادية 
سلفية جهادية زيدية 

زيدية فرقة إسلامية سميت بالزيدية نسبة إلى زيد بن على بن الحسين بن على بن 
أبى طالب. أحد القرق الشيعية وبختلفون عن الشيعة الاثا عشرية بأن إمامهم الخامس 
هو زيد بن على وليس محمد الباقر وتبنت منهجاً عقائدياً وفقهياً كان حصيلة جهود 
أعلام المذهب على اختلاف طبقاتهم؛ وتأثرت أصوليا بمذهب المعتزلةء وفقهيا بالذهب 
الفقهى الحنفى» وتعتبر الزيدية الأمامة رثاسة غامة وتعد من أوجب القرائشن ويكون 
اختيار الإمام بالترشيح وممناه أن يختار من أهل ألبيت من تتوافذر فيه شروط الامامة من 
أولاد الحسن والحسين على السواء ويعتقدون بجواز إمامة المفضول مع قيام الأفضل؛ 
وجوزوا مبايعة امامین فی اقلیمین مختلفین بحیٹ يکون کل واحد کل واحد منهما اماما 
فى اقليمه ما دام جامعاً لأوصاف الامامة. تشعبت الفرقة الزيدية إلى عدة فرق؛ وقد 
اختلف المؤرخون فى عددهاء فعدهم الأاشعرى ست فرق وهى الجارودية والسليمانية 
والبترية والنعيمية وفرقة يتبرأون من إبى بكر وعمر ولا ينكرون رجمة الاموات قبل يوم 
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القيامة واخرى تولوا ابا بكر وعمر ولا دتبرأون ممن برئ منهما وينكرون رجمة الآموات 
ويتبرأون ممن دان بها وهم اليمقوبية؛ وحصرهم المسعودى بتمانى فرق وهى الجارودية 
والمرئية والابرقية واليعقوبية وألمقبية والاہتربة والجريرية واليمانية. تمكنوا من تأسيس 
دولة لهم فى اليمن إلى أن أقصيت الزيدية عن الحكم فى اليمن بحلول الجمهورية فى 
سنة ۱۹1١‏ صيلادى. متلما أفاموا دولة بطبرستان ودولة بالمنرب. وللزيدية وجود فوى 
باليمن وجنوب غرب المملكة المريية السعوديةء وهم يتعرضون فى الوقت 
الحالى(٠٠١۲-٠٠١٠۲)‏ باليمن لاضطهاد الشوافم الممثلين فى النخبة الحاكمة الحالية. كما 
كان للزيدية وجود قوى فى صعيد مصر وظل هذا التواجد خلال المصر المملوكى: وقر 
قاموا بثورة عظيمة بقيادة الشريف الجعفرى الطاليى الزينبى من تسل عبد الله بن جمفر 
بن أبى طالب وزينب بنت الإمام على الأمير حصن الدين ثعلب ضد الحكم المملوكى 
ونظروا للمماليك على أنهم عبيد وخوارج مثل سادتهم الأيوبيين وقد عبر عن ذلك بقوله: 
نحن أصحاب البلاد ونحن أحق بالك من المماليك وكفى أننا خدمنا بنى أيوب وهم 
خوارج خرجوا على البلاد . وقد تحالفت تحت قيادة حصن الدين ثعلب قبائل آل البيت 
من انجعافرة الطالبيين والجعافرة الصادقيين والحسنية؛ وشاركت فى الثورة قبائل عريية 
أخرى مثل السنابسة من طىء فى بحرى مصر بمحافظة الغريية وكفر الشيخ أليوم؛ 
وقبائل لواتة ألأمازيغية الليبية الأصل المستوطنة أيضا بحرى مصر بالمنوفية والغريية 
وغيرهماء وقبائل مدلج من كنانة ببحرى مصر خاصة بمعافظة البحيرة وحوألى 
الإسكندريةء وقد أخمد السلطان المملوكى أيبك الثورة وأسر الشريف حصن الدين ثعلب 
وقتل صبراء وتلك الثورة هى آخر ثورة عربية فى مصر بعدها استقر الأمر لامماليك تم 
العثماثيين من بعدهم مع بعض التمردات الصغيرة الشأن التى لا تطلب الحكم بل لدوافع 
اقتصادية. وقد قامت بتلك التمردات الصفيرة قبائل عريية وأمازيغية مثل هوارة على أن 
جميع التمردات التى تلت ثورة حصن الدين ثملب لم تكن ذات دوافع دينية كما أشرنا ولم 
يكن لها أدنى علاقة بالتشيع بصفة عامة والزبدية بصفة خاصة فيما عدا بعض الأحداث 
قى عصر الظاهر بيبرس الذى اتخذ أقصى الإجراءات للقضاء على التشيع بإلزام جميم 
رعيته باعتتاق وأحد من المذاهب السنية الأريمة فى عام ٠٠۹‏ للهجرة. وقد خف التشيع 
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الزيدى بعد ذلك وإن كان من غير المعروف إلى أى مدى قد اضمحل؛ حيث يذكر أبو 
اللحاسن [و هو مؤرخ مملوكى وإبن لأحد المماليك) فى النجوم الزأهرة بأن احد أهالى 
المسعيد حكى له: (أن غالب مزأرعى بلدتا أشرافا علودة). وقى موضم آخر من النجوم 
الزاهرة يقول أبو المحاسن عنهمء أى عن الأشراف العلوبة بصعيد مصر: (كان معظمهم 
شيعة زبدية ويتجاهرون بذلك). وبقايا الزيدية بمصر تتمثل فى قبائل وعائلات الحسنية 
وتعرف الأخيرة أيضا بالحساسنة؛ لانتسابها لللامام الحسن بن على ويتواجدون فى 
محافظات أسيوط وسوهاج وفنا وأسوان ولهذه ألقبائل والعائلات الممروفة باسم الحسنية 
[و أيضا بإسم الحساسنة) فروع قى محافظات أخرى بشمال مصر بالإضافة للقلهرة 
والإسكندرية بحكم عامل الهجرة الاقتصادية ونثيجة آيضا لعادة الثأر التى كائت تنتشر 
فى موطن الحسنية [الحساسنة) الأول بصعيد مصر من أسيوط إلى أسوان. على أنه 
يلاحظ إن بعضا من قبائل الحسنية وغيرهم من الأشراف سواء من الجمافرة الطالبيين 
أو من الجمافرة الصادقيين تحولت قى مصر فى العصر القاطمى الإسماعيلى من التشيع 
الزيدى بالنسبة للحسنية والجعافرة الطالبيين ومن الاثنا عشرية للجمعافرة الصادفيينء 
إلى التشيع الإسماعيلى القاطمى بمرور الوقت وهو الأمر الذى يلقى بظلال من الشكوك 
حول ثورة حصن الدين ثعلب الجمفرى الطالبى الزنتبى؛ هل هى ثورة زيدية أم ثورة 
إسماعيلية فاطمية. الآراء التى تميل إلى الرأى القائل بانها ثورة إسماعيلية تعتمد على 
وصف الأمير حصن الدين علب المماليك والأيوييين بالمبيد الخوارج وهو أمر يعنى إيمانه 
وإيمان المشاركين فى الثورة بمدم شرعية عمل صلاح الدين الأيوبى حين أنهى حكم 
الفاطميين» على أن الرأى الآخر القائل بانها ثورة زيدية يدعمه قول حصن الدين ثعلب: 
نحن أحق بالك من المماليك: حيث إن المعتقد الزيدى يشترط فى الإمام أن يكون من ولد 
فاطمة وأن يخرح مطالبا بالإمامة دون شرط الوراثة أو ألوصية. فى كل الأحوال استمر 
ألوجود الزيدى قى مصر قويا قى المصر المملوكى كما أسلفنا اعتمادا على أبى المحاسن 
بن تفرى بردى المؤرخ المملوكى المعاصر للأحداث فى كتايه المعروف النجوم الزاهرةء مثه 
فى ذلك مئل باقى الطوائف الشيعية حيث يذكر شمس الدين الدمشقى فى كتابة نخبة 
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الدهر فى عجائب البر والبحر عن بلدة أصفون - القريبة من الأقصر - وجد بها (طائفة 
من الاسماعيلية وألرافضة والإمامية وطائفة من الدرزية والحاكمية). ويقول اين حجر 
فى كتابه الدرر ألكامنة فى ترجمته لعلى بن المظفر الإسكندرانى إنه (شديد فى مذهب 
التشيع من غير سب ولا رقض)ء وهو نفس الحال مع الزيدية ألذين يقبلون بالشيحين آبو 
بكر وعمر. وبذكر العينى فى عمد الجمان عن أحدأث عام 10٩‏ للهجرة وكذلك المقريزى 
فى السلوك ثورات جماعات من السودأن والركيدارية والغفلمان وشقهم طرقات القاهرة 
صائحين (يا آل على). وقول الأدفوى فى الطالم السعيد عن بلدة إسنا بمحافظة فنا 
بصعيد مصر اليوم إن (التشيم كان فى إسنا فاشيا والرفض ماشيا فجف حتى خف)» 
وقوله أيضا عن بلدة أصفون إنها كانت معروفة (بالتشيع.. لكنه خف وقل). (المراجع: الملل 
والنحل للشهرستانى البيان والإعراب عما بارض مصر من الأعراب للمقريزى.. السلوك 
للمقريزى النجوم الزاهرة للمؤرخ المملوكى أبى المحاسن بن تفرى بردى نحبة الدهر فى 
عجاثب البر وألبحر لشمس الدين الدمشقى.. الدرر الكامنة لابين حجر عقد الجمان 
للعينى الطالع السعيد للأدقوى.. املجتمع املصرى فى عصر سلاطين الماليك للأستاذ 
الجاممى الدكتور سعيدعبدالفتاح عاشور الاسماعيلية (طائفة) أحد الفرق الاسلامية 
المنحدرة من المذهب الامسلامى الشيعى.. وتعد الأسماعيلية ثانى اكير جمهور الشيعة بعد 
الاثتى عشرية. ولعل معظم جمهور الاأسماعيلية يتركز قى شبه القارة الهندية؛ سورياء 
المربية السعوديةء اليمن: وشرق القارة الاقريقية. وفى الاونة الاخيرة انلتشرت 
الاسماعيلية فى القارة الاوروبية وامريكا الشمالية نتيجة هجرات الاسماعيليين لتلك 
الاماكن. وقد ذكر الأمام الأمير أغاخان ألثالث فى مذكراته المنشورة أن الإسماعيلية فى 
عصره تتواجد فى بعض المثاطق من صعيد مصر, وهو امتداد للوجود الإسماعيلى فى 
مصر سواء فى العصر القاطمی ويعده حيث يذكر شمس الدين الدمشقى والذى عاش 
فى العصر المملوكى (القرن الثامن الهجرى) فى مصنفه نخية الدهر عند حديثه عن يلدة 
أصفون القريبة من الأقصر أنه وجد بها: (طائفة من الإسماعيلية والرافضة والإمامية 
وطائفة من الدرزبة والحاكمية). وتشترك الاسماعيلية مع الاثنا عشرية بمفهوم الائمة 
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المنحدرين من نيى الاسلام محمد وابنته قاطمة ولكن انشق الأسماعيليون عن جمهور 
الشيعة الاثنا عشرية عند الامام السادس (جعفر الصادق) ومن سيخلفه من ابناته. فجنع 
الاسماعيليون مع ابن جعفر الصادق الاكبر اسماعيل' بينما تبنى الاثنا عشريون إبنه 
الاصغر 'موسى الكاظم . وفى القرن العاشر الميلادى. هاجر امام الاسماعيلية داه 
الهدى ليستقر فى تودس ويؤسس فيها الدولة القاطمية . وتمكن من بده خلفاؤء من ضم 
شمال أفريقيا ومن ضمنها مصر وجزء من شبه الجزيرة السريية وبلاد الشام وصقلية 
وجنوب إيطالياء وانتقلت عاصمة الدولة الفاطمية إلى العماصمة الجديدة القاهرة". 
وتجدر الاشارة أن الدروز تفرعوا من الاسماعيلية عند امام الاسماعيلية السادس عشر 
”الحاكم" الإسماعيلية هى طاثفة شيعية تنتسب إلى اسماعيل بن جعفر الصادق وهى فرق 
وملل أكبرها الآأغاخانية إضافة إلى المؤمنية والداؤودية والسليمانية....الخ. ويتواجد 
الإسماعيليون فى أماكن متفرقة: سورية؛ العراق. مصرء لينان...الخ وف الهند وباكستان 
والدول الأوروبية يتزعم الآأغاخانية حاليا الإمام كريم بن على بن محمد شاه الحسينى. 
حدث أول انقسام بين صفوف الشيعة عند الإمام السادس جمفر الصادق بن الإمام 
محمد الباقر عليه السلام حيث ساقت الإسماعيلية الإمامة قى ولده إسماعيل وأستمرت 
الإمامة بعده حثى الإمام الحأضر كريم شاه الحسينى عليه السلام «هذا عند الإسماعيلية 
الآغاخانية» أما الفرع الثانى من الشيعة فقد سافت الإمامة فى الابن الأصفر للامام 
جمقر الصادق موسى الكاظم حتى الإمام محمد بن الحسن المسكرى المفروف بلقب 
المهدى المنتظر الذى اختفى بسرداب فى مدينة سامراء المراقية .... و يمتقد اتباعه إنه 
سيظهر ليملا الأرض معدلا وقسطاً بعد أن ملأت ظلماً وفجوراً ...... نشاة المذهب 
الإباضى لما وقعت معركة صفين. بادر جذور الإباضية الأولون (وكان أسمهم القراء) إلى 
مناصرة على فى حرب صفين ضد معاوية بن أبى سفيان وسقط فى الميدان إلى جانبه 
عدد من الصحابة كممار بن ياسر. حتى بادر عمرو بن العاص إلى الأمر برقع المصاحف 
على الرماح. وقيل على بالتحكيم؛ لكنه جوبه بمعارضة من القراء. وبعد ما رأى أصحابه 
أنهم فى حل من بيمته لخلعه نفسه بقبول التحكيم وبقائهم بلا إمام بعد كل هذا رأوا أنه 
لا بد من إمام يخلفه فى أمورهم فعرضوها على كبارهم واحدا واحدا فأبوها إلا عبد الله 
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بن وهب الراسبى الأزدىء قبلها قائلا: ما أخذتها رغبة فى الدنيا ولا أردها فرقا من 
لموت. فانحازوا عندئذ إلى النهروان ويبعد أن هم على بالذهاب إلى الشام لقتال معاوية 
بن أبى سفيان صرفه الأشعث بن قيس إلى النهروان آمرا إياه بقتال الوهبية هناك. 
فصرف جنده إلى النهروان لنصيحة الأشعث بن قيس ظاهرًاء ولكن لسر فى نفسه لأنه 
یری آن عبد الله الراسبی آزديا غير فرشى» زهو برى كمعاوية أن الإمامة فى قريشء ذإذا 
انتقلت ذهبت عنهم إلى الأبدء فقام بحملته على النهروان قبل آن يتقوى أمرهم» لكنه ندم 
على ذلك آشد الندم حتى قال لمولاه قنبر لما ساله عن سب بكاثه الطويل: ويحك. 
صرعتا خيار هذه الأمة وقراءها. بعد ذلك هرب من بقى منهم إلى البصرة واتخذوها 
مقرا لهم حتى ظهرت فة منهم: يكفرون مرتكب الكبيرة ويستحلون دماء أهل التوحيد. 
سمّوا بالخوارج» فقال الرييع بن حبيب لأتباعه: دعوهم حتى يتجاوزوا القول إلى الفعل. 
فلما تجاوزا ذلك إلى الفعل» طاردوهم الإباضية؛ وتيرأوا منهم» وأظهروا عداوتهم 
الئديدة لهم؛ لكن ألكشير من المؤّرخين تحدثوا بضم الإباضية إلى الخوارج. انتشار 
المذهب الإباضى يرجم الذهب الإباضى فى نشاته وتأسيسه إلى عصر التابعين؛ 
فمؤسسه الذى أرسى قواعد الفقه الإباضى وأصوله هو التابعى الشهير جابر بن زيد 
الأزدى فهو إمام ومحدّث وفقيه من أخص تلاميذ ابن عباس؛ وممن روى الحديث عن اَم 
المؤمنين عائشة رضى الله عنها وعدد كبير من الصحابة ممن شهد بدرا. كان إماما فى 
التفسير والحديث. وكان ذا مذهب خاص به فى الفقه. ولد سنة ۲١‏ للهعجرة. وكان أكثر 
استقراره بالبصرة وبها توفى سنة ٩١‏ للهجرة. ولم يلسب إليه المذهب وإنما نسب إلى 
عبدالله بن إباض وهو تاہعى أيضا عاصر معاوية بن أبى سفيان وتوفى فى اواخر ایام 
عبد الملك بن مروان فهى نسبة عرضية كان سببها بعض المواقف الكلامية وأالسياسية 
التى اشتهر بها ابن إباض وتميز بهاء فنسب المذهب الإباضى إلّيه؛ ولم يستعمل 
'الإباضية" فى تاريخهم المبكر هذه النسبة. بل كانوا يستمملون عبارة "جماعة المسلمين" أو 
"هل الدعوة' أو "آهل الاستقامة" وأول ما ظهر استممالهم لكلمة "لإباضية" كان فى 
آواخر القرن الثالث. وقد توزع علم جأبر بن زيد فى روافد كثيرة؛ لعل آخصبها وأثراها 
ما أثره عنه تلاميذه الذين انتشر المذهب على أيديهم» أبو عبيدة مسلم بن أبى كريمة 
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التميمى؛ وضمام بن السائب وغيرهم. وقد تم تدوين ذلك الفقه فى فترة ميكرة» فكان 
جابر بن زيد نفسه ممن يستعمل الكتابة والمراسلة فكتب بأجوبته إلى تلاميذه وأصحابهء 
(وقد حفظ لنا التاريخ شيا منها إلى اليوم). واستكتب بعض زملائه من التابمين مثل 
عكرمة مولى ابن عباس فى بعض المسائل. والذى بين أيدينا من روايات ذلك الفقه المبكر. 
كتاب روايات ضمام؛ وفتيا الرييع بن حبيب؛ وكتاب ألنكاح لجابر بن زيدء وكتاب الصلاة 
له وكثير من الروايات عن تلميذه عمرو بن هرم وعمرو بن ديار بالإضافة إلى حديثه 
الذى جمعه الرييع بن حبيب فى مسنده الصحيح. 

المذهب الإباضى (الاباضية) 

بألئظر إلى تاسيغه ونشاتة من أقذم اذاهب الفقهية الإسلامية وهو تاج مدر ة 
العراق والبصرة خصوصا. على أنه وإن تأثر بمدرسة العراق فأاستخدم علماؤها الرأى 
والقياس أيضا على تردد من بعضهم خصوصا جابر بن زيد وبا عبيدة'٠‏ إلا أن تأسيسه 
على یدی 'جابر وهو محدث صاحب آثار جعل منهجه يطبع فقه ألمذهب ويغلب عليه» 
ويعحد من تأثير مدرسة الرآىء التى عظم خطرها فى العراق. على أن اتساع دائرة 
امذهب الإباضى كدعوة إسلامية سياسية عامة جمل المذهب لا يكسب طابعا خاصا يغلب 
عليه مدرسة بعينها أو ينسب إلى مدينة بعينها كالبصرة, فَإِنْ الباحث يتردد كثيرا قبل أن 
ل اغا هة ای ف ال وا ت د ا و دک 
تجمعات مماثلة فى كل من الكوفة ومكة والمدينة وخراسان عرف منها علماء بارزون 
مختارونء سجلت أقوالهم فى الآثار المبكرة لعلماء الإباضية". واكتملت صورة المذهب وتم 
تحربر اقواله وآرائه فى صورتها النهائية فى أواخر أيّام أبو عبيدة مسلم بن أبى كريمةء 
الذى خلف جابر بن زيد على إمامة أشياح المذهب فى البصرة؛ وهى مركز التجمع 
الأساسى لعلماء الإباضية؛ حى قرابة نهاية القرن الثالث. وعنه حمله طابته الذين وفدوا 
عليه من المغرب والمشرق إلى بلدانهم» التى أضحت (من بعد) مراكز 'لدول إباضية › لعبت 
دورا سياسيا خطيراء فى كل من جنوب الجزيرة وشرقها (اليمن. وحضرموت ثم سلطنة 
عمان وطی شمال افریقیا: لیییا؛ تونس الجزاشر). 


تارىغ الفلسفة 


مصادر التشريع عند الأباضية 

كما يقول الشيخ على يحيى معمر هى: القرآن والسنة والإجماع والقياسء؛ والاستدلال 
ويندرج تحته الاستصحاب والاستحسان والمصالح الرسلة. وبعض علماء الإباضية يطلقون 
على الإجماع والقياس والاستدلال كلمة الرأى فيقولون إن مصادر التشربع هى القرآن 
والسنة والرأى وبسبب ذلك أخطاً بعض ممن كتب عنهم فظن أنهم ينكرون الإجماع. ومن 
أصولهم التشربع ما بلى: 

إذا تىارض قول الرسول (صلى الله عليه وسلم) وعملهء ولا يمكن الجمع بينهما؛ 
فالقول أقوى لأنه أساسا موجه إلينا أما عمله فيحتمل الخصوصية. ومن أمثلة ذلك ما 
رواه الترمذى عن أبى هريرة عن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) قال من أصبح جنبا 
أصبح مفطرا" والذى يعارضه الحديث الذى رواه البخارى عن عائشة أنه كان يصبح جنبا 
وهو صاتم. فالإباضية يأخذون بحديث أبى هريرة بناء على هذا الأصل, وهو الأحوط. 
أما غيرهم فيأخذون بحديث عائشة بحكم آنه فى البخارى وهو عمل النبى (صلى الله 
عليه وسام). 

الحديث الأحادى لا يحتج به فى أمور العقائد لأنه يوجب العمل ولا يوجب العلم فلا 
تبنى عليه المعتقدات لأن المعتقدات يجب أن تنشاأً عن الحجج اليقينية التطعية ولا تنشأً 
عن الحجج الظنية ونتيجة لذلك فقد اختلفوا مع المذاهب الأخرى فى عض فروع 
المقائد . ومنها رؤية الله تعالى فى الأخرة وخلود مرتكب الكبيرة فى ألنار إن لم يتب. 

الأعمال التى صدرت عن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) فى بعض العبادات 
لسبب عارض,» أو فعلها ولم يعد إليهاء أو لم يثبت أنه داوم عليهاء لا يمتبروها سنة؛ وإنها 
يرونها واقعة حال يمكن الإتيان بها فى ظروف مشابهة فقط, ومنها: القنوت فى الصلاة 
ورقع الأيد ى عند التكبير والجهر بكلمة آمين بعد الفاتحة. 

- أساس العقيدة فى الله تبارك وتعالى هو التدزيه المطلق فلا يشبهه ولا يشبه شيئا 
من الخلق وما جاء فى القرآن الكريم أو فى السنة النبوية المطهرة مما يوهم التشبيه فإنه 
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يؤول بما يقيد المعنى ولا يؤدى إلى التشبية وببتعدون كل البعد عن وصفه تعالى بما يوهم 
التشبيه ويثبتون له الأسماء الحسنى والصفات العليا كما أثيتها لنفسه. 


دورالكتدى فى الملسمة الاسلامية 


کان يعقوب بن اسحاق الكندى (۸۰۵ - ۸۷۴) أول مسلم حاول أستعمال ا منهج المنطقى 
ا ا ی ا غاا ی اا وار کر 
أرسطو من عدة نواحى. نشأ الكندى فى البصرة واستقر فى بغداد وحظى برعاية 
الخليفة العباسى المامون, كانت اهتمامات الكندى متنوعة منها الرياضيات والعلم 
اة لن اهام الي كان انفين. شب ارد نالعدزة كان رك افكرى 
دينيا وكان مقتنعا بأن حكمة الرسول محمد النابعة من الوحى تطفى على إدراك وتحليل 
الإنسان القيلسوف هذا الرأى الذى لم يشاركه فيه الفلاسفة الذين ظهروا بعده. لم يكن 
أهتمام الكندى منصبا على دين الإسلام فقط بل كان يحاول الوصول إلى الحقيقة عن 
طريق دراسة الأديان الأخرى وكانت فكرته هو الوصول إلى الحقيقة من جميع المصادر 
ومن شتى الديانات والحضارات. كان الخط الفكرى الرئيسى للكندى عبارة عن خط 
دين إسلامى ولكنه اختلف عن عاماء الكلام بعدم بقائه فى دائرة القرآن والسنة وإنما 
خطى خطوة إضافية نحو دراسة الفلسفة اليونانية وقام باستعمال فكرة أرسطو وألتى 
كانت مفادها أن الحركة وإن كانت تبدو عملية لا متناهية فان مصدرها الثبات وإن هذه 
الكينونة الثابتة هى التى حولت الثبات إلى حركة فقام الكندى بطرح فكرة مشابهة آلا 
وهى إن لا بد من وجود كينونة ثابتة وغير متعركة لتبدأ نقطة انطلاق حركة ما. كان 
الكندى لحد هذه النقطة موافقا لأرسطو ولكنه ومن هذه النقطة أدار ظهره لفكر أرسطو 
ولجا إلى القرآن لتكملة فكرته عن الخلق والنشوء واقتنع بأن الله هو الثابت وإن كل 
ألمتفيرات نشات بإرادته. لكن الفلسفة التقليدية اليونانية كانت لا تعترف بهذه الفكرة على 
الإطلاق وعليه فإن الكندى حسب تعريف المدرسة الفكرية اليونائية لايمكن وصفه 
بفیلسوف حقیقی ولکنه کان ذا تاثير على بداية تيار فكرى حاول التناغم بين الحقيقة 
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الدينية والميتافيزيقيا. وفى عصره (إعصر المعتصم) سيحاول الكندى آن ينخرط فى 
معركة ”نصرة المقل" ضد أفكار الهرمسية والأفلوطينية المحدثة لذلك سنجده بؤلف الرد 
على المنانية والمشوية" وسيرفض تظرية الهرمسية والأفلوطينية المحدثة عن وجود جملة 
من المقول السماوية (وهى الطريقة التى تجعل بها الهرمسية وسائط بين العقل الكلى أو 
الىقل العاشر الفعال والإنسان) وهى أساس نظرية القيض التى تجعل معرفة الإنسان 
قابلة للحصول عن طريق الفيض أو الغنوص. يرفض الكندى هذا الاتصال ويميز بين 
علم الرسل" الذى يحدث عن طريق الوحى (الوسيلة الوحيدة بين الله والإنسان) وأعلم 
سائر البشر" الذى لا يحدث إلا عن طريق البحث والاستدلال والاستنتاج. فى مجال 
الوجود وعلى عكس الفلاسفة اللاحقين تبنى الكندى فذكرة حدوث العالم مستندا إلى 
مجموعة من المفاهيم الأرسطية: فجرم العالم متناه والزمان متناه أيضا والحركة متناهية؛ 
إذا العالم متناه ومحدث: حسب تعيير الكندى: " الله هو العلة الأولى التى لا علة لها 
الفاعلة التى لا فاعل لها المتممة التى لا متمم لهاء وواضح هنا أن أثر الثقافة الإسلامية 
واضح فى كلام الكندى الذى لم يصله الكثير بعد من ترجمات كتب أرسطو. إضافة لذلك 
يقرر الكندى أن الحقيقية الدينية والحقيقة الفلسفية واحدة فلا تناقض بينهماء غير أن 
ظاهر النص قد يوحى ببعض الاختلاف إذا لم يعمل العمقل فى مجال تأويل معتقول. 
بالمقابل سيؤلف الكندى 'رسالة فى الفاسفة الأولى" ليهديها إلى الخليفة المعتصم وهى 
بمجملها تخطئة لوقف الفقهاء والمتكلمين من علوم الأوائل (الفلسفة) والدعوة إلى 
الاستفادة ما ورد فى علوم الأوائل من علوم مفيدة. الرسالة بمجملها تمتبر دقاعا عن 
الفلسفة وسط حالة الرفض لكل ما هو أجنبى لكنها لا ترقی إلى تأسيس فهم وترسيخ 
الفكر الأرسطى بشكل واضح. 
دورالرازى فى الملسمة الاسلامية 


تميز الجيل الذى ظهر بعد الكندى بصفة اكثر حزما وراديكالية: فکان آبو بكر الرازى 
۸٦٤(‏ - ۲۲) الذی وصف بکونه ذو تيار فكرى رفض إقحام الدين فى شؤون العقل 
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ورفض فى نفس الوقت نظرة أرسطو لاميتافيزيقيا وكان فكره آقرب إلى الغنوصية أو 
(العارفية) حيث قال الرازى إن من المستحيل أن يكون منشأ المادة عبارة عن كينونة روحية 
ورفض الرازى ايضا فكرة والتى كانت مفادها أن الحركة وإن كانت تبدو عملية لا متناهية 
فإن مصدرها الثبات ورفض فى دفس الوقت تحاليل علماء الكلام عن الوحى والنبوة. كان 
الرازى مقتتعا بأن التحليل العقلى والنطقى هى الطريقة الوحيدة للوصول إلى المعرفة 
وعليه فإن الكثير من ألمؤرخين لايمتبرون الرازى مسلاما بالعنى التقليدى لأمسلم ويرى 
الكثيرون انه كان الإنعطافة الحقيقية الأولى نحو الفلسفة والفيلسوف كما كان يعرف فى 
الحضارة اليونانية. كان الرازى طبيبا بارعا ومديرا لمستشفى فى الرى فى أيران وكان 
جريا فى منافشة التيار الفكرى الذى سبقه وكان مؤمنا إن الفيلسوف الحقيقى لا يستند 
إلى تقاليد دينية بل يجب عليه التفكير بمنأى عن تأثير الدين وكان معتمعا إن الإعتماد 
على الدين غير مثمر لاختلاف الأديان المخئلفة فى وجهات النظر حول الخلق وماهية 
الجقيقة. أكبر نقد تم توجيهه إلى الرازى كان نقدا عميقا جدا بالرغم من بساطته والنقد 
البسيط العميق كان إذا كانت الفلسفة الطريقة الوحيدة للوصول إلى الحقيقَة فماذا عن 
عامة الناس أو الناس البسطاء النير قادرين على التفكير الفلسفى هل يعنى هذا بانهم 
تائهون للابد؛ يأتى أهمية هذ! النقد بسبب كون الفاسقة فى المجتمم الإسلامى ولحد 
هذا اليوم مرتبطة بطبقة النخبة وبأشخاص اتسموا بذكاء عال وهذا كان مناقضا لفهوم 
الأمة الإسلامية الواحدة والأفكار الروحية المقهومة من قبل الجميع وليس البعض. 

دورالمارابى فى الملسمة الاسلامية 

بدا القارابى من من نقطة الاأنتقاد الموجهة للرازى وللقلسفة بصورة عامة وكان النقد 
عبارة عن فائدة الفلسقة فى تنظيع الحياة اليومية للانسان البسيط ألذى برى الفلسمة 
شيا بعيدا كل البعد عن مستوى استيعابه ولايجد فى ذلك النوع من المناقشات أى دور 
عملى ملموس فى حياته اليومية. حاول أبو نصر محمد الفارابى )٠٠١ - ۸۷٤(‏ الفياسوف 
من تركستان تضييق حجم الفجوة بين المسلم البسيط والفلسفة ويعتبره البعض رائدا فى 
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هذا الجال حيث حاول فى كتابه آراء آهل المدينة القاضلة التطرق إلى القضارا 
الاجتماعية والسياسية امتعلقة بالإسلام. فى كتاب ”الجمهورية طرح أفلوطين فكرة إن 
الجتمم المشالى يجب أن يكون قائده قيلسوقا يحكم حصب قوانين المقل والمنطق 
وتبسيطها لتصبع مفهومة من فبل الإنتسان البسيط. من هذه الفكرة حاول القارابى ان 
يطرح فكرته حول إن الرسول محمد كان بالضبط ما حاول آفلوطين أن يوضحه عن 
صفات قائد 'المجتمع الفاضل" لقدرته حسب تعبير الفارابى من تيسيط تعاليم روحية 
عليا وإيصالها إلى الإنمسان البسيط. بهذه النظرة ابتعد الفارآبى كليا عن مفهوم الخالق 
فى الفلسفة اليونانية إلذى كان بعيدا كل البعد عن هموح الإئسان البسيط والذى لم 
يخاطب الإنسان يوما؛ ولكن الفارابى صل ملتقيا مع فكر أرسطو فى نقطة إن قرار الخلق 
لم يكن عبثيا ولا متسرعا. استخدح الفارابى فكرة النشوء اليونانية التى كانت تختلف عن 
فكرة الخلق فى الديانات التوحيدية فحسب النظرية اليونانية قإن النشوء يبدأ من كينونة 
أولية ثابتة ولكن سلسلة النشآت تخضم لقوائين طبيعية بحتة وليست لقوانين دينية أو 
إلهية. حاول الفارابى تطويع هذه الفكرة من النظرة ألتوحيدية للخلق فقال إن الإنسان 
بالرغع من مئشئه على هذه الأرض فإنه امتداد لساسلاة من أطوار النشوء التى بدأت من 
المصدر إلى السماء العلى إلى الكواكب والشمس والقمر وإن الإنسان له القدرة بآن يزيل 
أتربة هذه التراكمات من النشوء لكى يرجم إلى الخالق الأولى وكان هذأ التحليل بالطبع 
مخالفا لفكرة القرآن عن خلق الإنسان الكثير من الدرإاسات تعتبر الفارابى أهم من 
استطاع إيصال وشرح علوم المنطق بالمربيةء بالمقابل سنجد أن الفارابى كان بشفله 
هاجس الوحدة والتوحيد فى ظل دول وإمارات إسلامية متفرقة فى عهد الدولة 
الحمدانية: كان الفارابى يتطلع لتوحيد الملة عن طردق توحيد الفكر لذلك سنجده يحاول 
التوحيد بين الأمة (الشريمة) والفلسفة فى كتاب الحروف ؛ وسيعحاول أن يجمع بين رأى 
الحكيمين: أفلوطين وأرسطو فى كتاب الجمع بين الحكيمين. وسنجده أيضا عكس 
الكتدى يعاول أن يدخل العرفان أو الفنوص فى منظومته الفكرية فيقبل نظرية الىقول 
السماوية والفيض لكن العرفان لا يتحقق عند الفارابى بنتيجة النفس والتأمل بل المرفة 
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والسعادة (الصوفية المرقانية) هى نتيجة المعرفة عن طريق البرهان. وكما فى نظرية 
الأفلوطينية المحدثة: العقل الأول الوأجب الوجود لا يحتاج شيئًا معه بل يفيض وجوده 
فيشكل العقل التانى فالثالث حتى العقل العاشر التى يعطى الهيولى والمادة التى تتشكل 
منها العناصر الأربعة للطبيعة: الماء والهواء والنار والتراب. والدين والفلسفة يخبراننا 
الحقيقة الواحدة فالفلسفة تبحث وتقرر الحقائق والدين هو الخيالات والمثالات التى 
تتصور فى تفوس العامة لا هى عليه الحقيقة؛ وكما تتوحد الفلسفة مع أالشريعة واللة 
كذلك يجب أن تبنى المدينة الفاضلة على غرار تركيب الكون والعالم بحيث تحمَق النظام 
والسعادة للجميع. هذا كان حلم الفارابى المقتبس من فكرة المدينة الفاضلة لأفلوطين ؛ 
كتاب الحروف يحتل كثاب الحروف للفارابى أهمية خاصة بين أعماله ويمتبر الكتاب بعثا 
فى الفلسفة الأولى؛ إضافة إلى نقاش علماء اللفة والكلام حول الكثير من الإشكاليات 
التى كانت تتملق أساسا بعلاقة اللفة والمنطق وإشكالية أللفظ/المعنى عن طربق محاولة 
أستنتاجية منطقية لتأسيس مفهوم الكلى وتشريع دور المنطق فى البيئة الإسلامية التى 
كانت رافضة لها . يعاول الفارابى بداية شرح كيفية تكون ألعرفة بدءا من الإحساس 
فالتجرية فالتذكر فذالفكرة من ثم نشأة العلوم العملية والنظرية. وبين الفكرة ونشأة العلوم 
يضع الفارابى مرحلة نشوء اللغة: فبعد تولد الفكرة عند الإنسان تأتى الإشارة ثم 
التصويت (إخراج أصواأت معينة) ومن تطور الأصوات تنشاأ الحروف والألفاظ (و يختلف 
النطق حسب الجماعات البشرية وفيزيولوجيتها وبيئتها) وهكذا تتشكل الألغاظ 
والكلمات: المحسوس أولا ثم صورته فى الذهن تم اللفظ المعبر عنه. فى مرحلة لاحقة 
تتكون العبارات والتعابير من دمج الكلمات والألفاظ لتعبر ليس فقط عن الأشياء بل عن 
الملاقات التى تريط بينها. الفارابى هنا يستخدم أسلوب برهانيا ليحدد العلاقة بين 
اللفظ والمعنى وبقرر أسبقية المعنى على اللفظ ([مخالف بذلك لدرسة أهل الكلام الذين 
يعطون الأسبقية للفظ على المعنى). ونفس السياق أيضا يقرر أن نظام الألفاظ (اللفة) 
هى محاولة لمحاكاة نظام الأفذكار (فى الذهن) وما نظام الأفكار فى الذهن إلا محاولة 
لحاكاة نظام الطبيعة فى الخارج من علاقات بين الأشياء القيزيائية الحسوسة إضافة 
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إلى ذلك فقد تقرر نتيجة تحليل الفارابى أن هناك نظامين: نظام للألفاظ بحاول معاكاة 
ترتيب العلاقة بين المساني فى النفس» ونظام آخر مستقل للمفهومات والمىقولات تحاول 
محاكاة ترتيب الأشياء الحسية فى الخارج الفيزيائي. ومن هنا ضرورة وجود علمين: علوم 
اللغة أو علم اللسان الذى يعثى بصر ألقاظ اللغة وعلاقاتها مع مدلولاتها ومعانيها. وعلم 
المنطق الذى يعنى بترتيب العقل للمفاهيم وطرق الاستنتاج السليم للقضايا من ألبدهيات 
آى قراعد التفكير السليم. يلى ذلك حسب ترتيب الفارابى مرحلة جمم اللغفة وصون 
الألفاظ من الدخيل والفريب ثم تقنين اللفة عن طريق وضع القواعد التى تضبط طريفة 
كتابتها ونطقها (نشاة علوم النحو)؛ وهكدا تتطور ما بمكن تسميته بالعلوم العامية. 
يترافق ذلك مع تطور للعلوم العملية من قياس وتقنيةء ومن ثم سيتلو ذلك نشأة العلوم 
القياسية التى تمرف بالملوم الطلبيمية؛ هى الملوم بحق ضمن الفهوم الأرسطى الذى 
يتبناه الفارابى أيضا أى علوم الرياضيات والمنطق ولأسلوب القياسى الاستنتاجى. فتنميز 
الطرق الاستدلالية: الخطبية والجدلية والسفسطائية والتعاليمية (الرياضية) وأخيرا 
البرهانية ويتضح أن المعرفة اليقينية تتحصر فى الطرق البرهانية؛ وهكذا تتشكل 
الفلسفة ليليها بعد الذلك نشأاة الشريعة أو الدين أو بمصطلح الفارابى اللة فحسب 
الفاربى: الفلسفة يجب أن تسبق الملة وما الملة (الشريعة) إلا وسائل خطبية للجمهور 
والعوام لنقل الحمائق التى تتوصل لها عن طريق الفلسةة لكن فى بعض الحالات (و 
يقصد هنا حالة الأمة الإسلامية) لا تتشكل الفلسفة فى مرحلة مبكرة بل بتشكل الدين 
بشكل مسبق ومن هنا يحصل التعارض بين تاويلات الدين وتاوبلات الفلسةة وواجب 
الفلامىفة تبيين الحقائق بحيث ييدو ما تقرره الملة ليس إلا مجرد مثالات لا تقرره 


الفلسقة. 
دورالشيعة الإسماعيلية 
لاقت محاولة الفارابى لتفمير النشوء فى الفلسفة اليونانية وألتى كائت مختلفة نوعا 


ما عن فكرة الخاق قبولا وتعاطفا من قبل الصوضية والشيعة وخاصة الإسماعيليين الذين 
تمکنوا من تشكيل كيان سياسى لهم فى تونس وقاموا بتأسيس الدولة القاطمية عام ٠٠۹‏ 
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والذى كان معارضا للخلافة السنية فى بغداد وف عام ۹۷۲١‏ امتد نفوذ الإسماعيليين إلى 
القاهرة وقاموا بيناء جامع الأزهر : بدأ الفكر الإسماعميلى بالاقتناع بان الإمام الشيعى 
هو بطريقة ما عبارة عن ضل الله فى الأرض وكانت هناك قناعة بأن الرسول محمد بن 
عبد الله عهد بالعلم الحقيقى إلى على بن أبى طالب رسلالته من بعده وثم تسمية هذا 
العلم المتوارث النور المحمدى". كان القكر الإسماعيلى يعتقد أن الفلسفة تركز فقط على 
الجانب العقلى والمنطقى فى الدين ولاتمير اهتماما إلى الجانب الروحى ولهذا نشا تيار 
يركز على فهم المعانى الدفينة للقرآن وسمى هذا العام علم الباطن وبدلا من استعمال 
العلم والقياسات لفهم العالم الخارجى استعمل الإسماعيليون تلك الوساثل لفهم التفكير 
الداخلى الباطنى للاإنسان. قام الإسماعيليون بدمج بعض الأفكار الزردشتية مع 
الأفلوطينية المحدثة لتوضيح فكرتهم الفلسفية التى كات عبارة عن فكرة قديمة نوعا ما 
ومفاده أن الحياة أو الحقيتة أو الأعمال اليومية لها وجهان وجه نراه فى الحياة الدئيا 
ووجه خفى يقع فى السماوات العلى وعليه وحسب هد! المفهوم فإن أى صلاة أو دعاء أو 
زكاة يقوم به الإنسان فى هذه ألحياة هى فى ألحةيقة نسخة مشابهة لنفس تلك 
الفعاليات فى السماء الملى مع ذرق مهم وهو أن نسعنة السماء العلى هى الخالدة وذات 
ابعماد حقيقية وأن السماء ألعلى نفسها هى أكثر حققية من الحياة الدنيا. من الجدير 
بالذكر أن فكرة بعدى الحياة الدنيا والسماء الملى كانت فكرة إيرانية قديمة تركها الفرس 
عندما اعتنقوا الإسلام ولكن الإسماعيليين أعادوها للحياة ودمجوها مع فكرة النشوء 
اليوئانية وتحليل الفارابى القائلة إن الإنسان بالرغم من منشأه على هذه الأرض فإنه 
امتداد لسلسلة من أطوار التشوء التي بدأت من المصدر إلى السماء العلى إلى الكواكب 
والشمس والقمر وأن الإنسان له القدرة بأن بزيل أتربة هذه التراكمات من النشوء لكى 
يرجع إلى الخالق الأولى. كانت السماوات المشر التى تقصل الإتسان عن الله حسب 
المفهوم الإسماعيلى مرتكزة على الرسول محمد وأئمة الشيعة السبع حسب الإسماعيلية 
(علىء الحسن, الحسينء على زين العابدين» زيد بن على»جعفر الصادق؛ اسماعيل بن 
جفقّر الصادق)ء ففى السماء الأولى كان الرسول محمد وفى السماء الثانية على بن أبى 
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طالب» وبعد الأئمة السبع وأخيرا وقى السماء الأقرب إلى الأرض كانت فاطمة ابنة 
الرسول محمد وكان هذا بالطبع مخالفا لفكرة أرسطو وتحليل الفارابى لتلك الفكرة حيث 
كانت الفلسفة اليونانية تؤمن بأن هناك ”الأول ومن هذا الأول نشا "الثاني الذى اتصف 
بالذكاء ونتيجة لقدرة الثانى على استيعاب فكرة الأول نشا ”الثالث" ومن الثالت نشا 
"السماء العلى“ ومنه نشات النجوم والكواكب والشمس والقمر ومنه اتى العاشر والأخير 
الذى كان بمثابة حسر رابط بين الحياة الدنيا والسماء العلى. 


الباطنية 

تعقبر الباطنية فرقة من فرق الشيمة ويطلق عليه أيضا القرمطية أو القرامطة 
والإسماعيلية وكانوا يآمنون حسب تعبيرهم بأن لكل ظاهر باطنا والظاهر بمنزلة 
القشور والباطن بمنزلة اللب المطلوب" ويعتقد أن لفظة الباطنية ظهرت مع ميمون بن 
دیصان الأحوازی الذى اختاره جعفر الصادق وصیا على حفیده محمد بن إسماعیل كانت 
الفكرة الرئيسية لعلم الباطن هو معرقة الأبعاد الخفية للدين وتم التكثيف من استعمال 
الرموز التى حسب اعتقاد الإسماعيليين أظهرت حقائق عميقة لم يتمكن الحوأاس 
اوالمنطق من إدراكها. كانت الوسيلة الرئيسية هى التأويل والذى كان باعتقادهم سوف 
يرجع بهم إلى لحظة الوحى بالتالى إلى اللوح المحفوظ. حاول الفيلسوف الفرنسى هينرى 
کورین ۱۹٠۲(‏ - ۱۹۷۸) توضيح فكرة التأويل حيث كان كورين مهتما بتاريخ ودور الثْقَافة 
الشيعية ققال كورين إن التأويل يمكن تشبيهه بالتناغم فى الموسيقى حيث كان 
الإسماعيليون يزعمون إنهم قادرون على سماع عدة مستويات عند سماعهم لآية قرآنية 
وكانوا يحاولون سماع الصدى الفردوسى بالإضافة إلى الكلمات المجردة طرح المفكر 
الإسماعيلى أبو يمقوب السجستانى (توفى عام )۹۷١‏ نظريته حول افضل وسيلة لمعرفة 
كينونة وماهية الخالق الا وهى وسيلة نفى ألنفى» على سبيل المثال يبدا المرء بالقول إن 
الله ليس كينونة وإن الله ليس بعالم كل شىء ثم يبدأ المرحلة الثانية وهى نقى هذا النفى 
بقول أن الله ليس ليس كينونة وإن الله ليس ليس بعالم كل شىء. كانت الفكرة الرئيسية 
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من هذا الطرح هو محاولة إظهار إن اللغة الإنسانية غير قادرة على وصف طبيعة الخالق 
بعد السجستانی حاول المفکر الإسماعیلی حمید الدین کرمانی (توفی عام )٠١١١‏ يوضح 
أهمية أسلوب نفى النفى فى بمث الطمانينة الداخلية إذا تم استعمالها بحكمة وأنها 
ليست عبارة عن خداع عقلى بل محاولة لتنوير الباطن. من الجدير بالذكر أن فلسفة نفى 
اللفى يتم استممالها بكثافة لحد هذ! اليوم وخاصة فى مجال البحوث الإحصائية العلمية 
حيث يبدأ الفرضية عادة بنفى ثم يتم نفى هذا النفى» على سبيل المثال يبدا باحث ما 
بدراسة علافة التدخين بالسرطان فيبداً من فرضية انه لاعلاقة بين التدخين والسرطان 
وتدرىجيا من خلال الأرقام والإحصاءات يتم نفى هذا النفى. كانت مدرسة الفُكر الباطنى 
والفكر الإسماعيلى أعظم الأثر فى نشوء حركة إخوان الصفا الفلسفية لاحقا. إخوان 
الصفا تحت تأثير الفكر الإسماعيلى اتبثقت جماعة اخران الصفاء فى البصرة فى 
النصف التانى من القرن الرأبمع الهجرى وكائت أهتمامات هذه الجماعة متنوعة وتمتد من 
العلم والرياضيات إلى الفلك والسياسة وقاموا بكتابة فلسفتهم عن طريق ۲ رسالة 
مشهورة ذأع صيتها حتى فى الأندلس ويعتبر البعض هذه ألرسائل بمثابة موسوعة لاعلوم 
الفلسسفية؛ كان الهدف المعلن من هذه الحركة 'التظافر الاسمى إلى سعادة إلنفس عن 
طريق العلوم التى تطهر النفس للاطلاع على نبذة مختصرة من رسائل إخوان الصفا : 
ومن الأسماء المشهورة فى هذه الحركة كانت أبو سليمان محمد بن مشير البستى المشهور 
باللقدسى؛ وأبو الحسن على ابن هارون الزنجان. 

اخوان الصا 

تأاثرت رسائل إخوان الصفا بالفلسفة الونانية وألقارسية وألهندية وكانوا يأخذون من 
کل م ذهب بطرف ولکنهم لم یت اروا على الإطلاق بقکر الکندی واشت ركت مع فكر 
الفارابى والإسماعيليين فى نقطة الأصل السماوى للأنفس وعودتها إلى الله وكان فكرتيم 
عن منشأ الكون يبدأ من الله ثم إلى العقل ثم إلى النقس ثم إلى المادة الأولى ثم الأجسام 
والأفلاك والمناصر والمعادن والنبات والحيوان هكان نقس الإنسان من وجهة نظرهم جزءا 
من النفس الكلية التى بدورها سترجع إلى الله ثانية يوم المعاد. والموت عند إخوان الصفاء 
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يسمى البعث الأصغرء بينما تسمي عودة النفس الكلية إلى الله البعث الأكبر وكان إخوان 
الصا على قناعة أن الهدف المشترك بين الأديان والفلسفات المختلفة هو أن تتشبه 
النفس بالله بقدر ما يستطيعه الإنسان. كانت كتابات إخوان الصفا ولاتزال مصدر خلاف 
بين علماء الاسلام وشمل الجدل التسائل حول الإنتماء المذهبى للجماعة قالبعض 
اعتبرهم من أتباع المدرسة المعتزلية والبعض الآخر أعتبرهم من نتاج المدرسة الباطنية 
وذهب البعض الآخر إلى حد وصفهم بالإلحاد والزندقة ولكن إخوان الصفا أنفسهم 
قسموا العضوية فى حركتهم إلى ٤‏ مراتب: 

من يملكون صفاء جوهر نفوسهم وجودة القبول وسرعة التصور. ولا يقل عمر العضو 
فيها عن خمسة عشر عامًا؛ ويسمَوّن بالأبرار والرحماء» وينتمون إلى طبقة أرباب الصناثع. 

من يملكون الشفقة والرحمة على الأخوان. وأعضاؤها من عمر ثلاثين فما فوق؛ 
ويْسمُوّن بالأخيار الفضلاء. وطبقتهم ذوو السياسات. 

من يملكون القدرة على دفع العناد والخلاف بالرفق واللطف المؤدى إلى إصلاحه. 
ويمثل هؤلاء القوة الناموسية الواردة بعد بلوغ الإنسان الأربعين من العمر؛ ويسمون 
بالفضلاء الكرام؛ وهم الملوك والسلاطين. 

- المرتبة الأعلى هى التسليم وقبول التأييد ومشاهدة الحق عيانًا. وهى قوة الملكية 
الواردة بعد لوغ الخمسين من العمر؛ وهى المميّدة للصعود إلى ملكوت السماء؛ وإليها 
ينتمى الأنبياء. 


ابن سینا 

فى كتاب الإشارات لإبن سينا وصلت الفلسفة الإسلامية إلى إحدى قممها على يد أبن 
سینا ( ۹۸۰ - )1١۳۷‏ الذى ولد لعائلة شيمية فی إحدی قری ”بخاری وتأثر مثذ صغره 
بفلسفة الف ارابى والأفلوطينية المحدثة. أدرك ابن سينا إن الفلسفة بحاجة إلى التاقلم مع 
متفيرات الإمبراطورية الإسلامية الذى أصبح فيه الخليفة بميدا كل البعد عن صفات 
قائد المدينة الفاضلة التى دعا إليها أفلوطين راعتبرها الفارابى مطابقة لصفات الرسول 
محمد. كان أبن سينا مقنتعا ان الرسول محمد هو أرفع شأنا من القيلسوف لكونه 


182 


معتمدا على الاتصال المباشر بالمعرفة الإلهية ولكنه وفى نفس إلوقت كان معاديا لفكرة 
الإيمان الأعمى؛ حيث كان ابن سينا متأثرا بقكر أرسطو باستعمال العقل والمنطق والأدلة 
للوصول إلى ماهية الخالق بل أعتبر أبن سينا أستعمال هذه الوسائل واجبا على كل مسلم 
لكى يحرر فكره من الخرافة والأساطير ومن الجدير بالذكر ان ابن سينا لم يكن عابدا 
متزهدا حيث أن هناك مصادر تشير إلى وقاته وهو فى الثامنة والخمسين من المسر 
لإفراطه فى شرب النبيذ.. طرح أبن سينا فكرته فى الإثبات المقلى على وجود الخالق 
التى يجب أن تبدا حسب رأيه بقهم طريقة تفكير الإنسان أولا وأعطى مئال الشجرة 
لتوضيح فكرته. فالشجرة وحسب مثال ابن سينا تتأالف من جذر وجذع وأوراق ولحاء 
وعندما يحاول الإنسان فهم موضوع معين فيجب عليه تقسيم الموضوع إلى عدة أقسام 
ثانوية ويتوقف عملية التقسيم هذه لحد التوصل إلى جزء غير قابل للقسمة وسوف 
يساعد هذه الطريقة حسب رأى ابن سينا فى الوصول إلى جوهر المسألة التى قد تم 
تعقيدها لأسباب خارجية. كان ابن سينا موافقا لفكر أرسطو بأن الحركة وإن كانت تبدو 
عملية لا متناهية فإن مصدرها الثبات وإن هذه الكينونة الثابتة هى التى حولت الثبات 
إلى حركة وأضاف ابن سينا أن انمدام المحرك الأولى ممناه ان الكون كله عبارة عن 
فوضى ولكن الكون ليس بفوضى وعليه فإن خلقه من الأساس كانت منظمة ورجع اين 
سينا إلى فكرة تبسيط الأشياء إلى أجزائها الأولية البسيطة لفرض فهمها فقال ان فكرة 
الله هى البساطة نفسها حيث ان الفكرة غير قابلة لتقسيم أو تفريع أكثر. قدم ابن سينا 
طرحه الفكرى عن الخلق والنشوء الذى كان مشابها لفكرة الأفلوطينية المحدثة عن 
الفضاءات العشرة أو السماوات العشرة المتسلسلة لنشوء الكون التى تقصل الإنسان عن 
الله وركز على الطبقة الأخيرة أو الجسر الرابط بين الحياة الدنيا والسماء العلى وقال ان 
هذا الجسر عبارة هن الوحى من جبريل إلى الرسول مخمد. فى سنوأته الأخيرة أنكب 
ابن سينا على كتابة كتابه المشهور كتاب ألإشارات حيث كان هناك فى هذا الكتاب توجه 
واضح وصريح نحو الفلسفة المشرقية وفيه ذكر مصطلح الإشراق وكان لهذا الكتاب أعظم 
الأئر فى نشوء المدرسة الفكرية الإشراقية على يد يحيى السهروردى. 
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الفراتى 

ا وجات مدخن جمد ال الى ( 0= ا ا0 اا كى قا الال 
المنطقى والعقلى والفلسفة من الأساس فى إثبات أو نفى الخالق, كان القزالی باحثا من 
الطراز الرقيع حيث تولى وهو فى الرابعة والثلاثين من عمره إدأرة المدرسة النظامية فى 
بغداد وكان الهدف الرئيسى للوزير السلجوقى نظام املك من هذا التعيين هو قيام 
الفزالى بالتصدى للفكر الإسماعيلى ؛ لكن طموح الغزالى لم يتوقف عند هذه الرغية 
الضيقة الوزير السلجوقى حيث إن بحثه عن اليقين المطلق عن طبيعة الخالق دفعه إلى 
التعمق فى دراسة جميع المذاهب الفكرية والتوجهات الفلسفية وانتهى به البحث إلى 
الاستنتاج إن جميع الفلسفات والمدارس الفكرية السابقة قد فشلت فى إثبات وجود 
الخالق لكون فكرة الخالق غير خاضمة للقياس من الأساس وأعلن فى كتابه "تهافت 
الفلاسفة فشل الفلسفة فى إيجاد جواب لطبيعءة الخالق وصرح بأن الفلسفة يجب ان 
تبقى مواضيع اهتماماتها فى المسائل القابلة لاقياس والملاحظة مثل الطب والرياضيات 
والفلك واعتبر الغزالى محاولة الفلاسفة فى إدراك شىء غير قابل للاإدراك بحواس 
الإنسان منافيا لممهوم الفلسفة من الأساس. كان لتعمق الغزالى فى دراسة التيارات 
الفكرية والفلسفية السابقة دور سلبى فبدلا من اقترابه نحو اليقين بالخالق زاد اقترابه 
من الشك وانتهى به الأمر بالإصابة بمرض الكآبة وترك مهنة التدريس وكان فى تلك 
الفترة من حياته مقتنعا ان الدليل الوحيد للوصول إلى اليقين بشأن وجود الخالق هو 
ملاقاته وجها لوجه بعد الموت. للخروج من هذه الأزمة بدأ الغفزالى تدريجيا يقتتع أن 
هناك جانبا روحيا غير ملموس فى الإنسان لا يمكن تجاهله وبغض النظر عن منشا هذا 
الجانب فإن هناك فصلا واضحا بين ما أسماه 'عالم الشهادة" و"عالم الملكوت" ويقصد به 
الجزء الظاهر المحسوس والخاضع لقوانين الفيزياء مع الجزء المعنوى الغير الملموس. 
استخلص الغزالى إلى فكرة أنه من المستحيل تطبيق قوانين الجزء المرئى من الإنسان 
لقهم طبيعة الجزء ألمعنوى وعليه فإن الوسيلة المثلى لفهم الجانب الروحى يجب أن يتم 
بوسائل غير فيزيائية واختار الغفزالى طريق التصوف للوصول إلى اليقين بوجود الخالق 
أثناء الحياة بدلا من الانتظار إلى مابعد الموت للوصول إلى الحقيقة. يظهر الطابع 
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الصوقى للغزالى جليا فى كتابه مشكاة الأنوار من خلال تفسيره للآية ۲١‏ من سورة النور 
والتى تنص على. الله تور السَمَاوَاتٍ والأزض مَل نورم كمشكَاة فيها مصبَاح المصبّاح فى 
رُجَاجة الزجاجة كَأنها كوب درى يوق من شَجرة مباركة زيتونة لا رقي وَل رة يكار 
تَا ُضيء ونو لم تمن تار على وید الله پنورو من ياء وضرب الله 
الأمتَال لتاس والله بل شىء عليم). حيث قال الغزالى إن النور المقصود هنا يشير إلى 
الله والى كل جسم مضىء آخر مثل المشكاة والنجوم وحتى العقل المستنير لأن ضوء العقل 
الستنير قادر على عبور حاجز الزمن والفضاء وكان الغزالى يقصد بالعقل المستتير لمقل 
القادر على التخيل والتصور وإدراك أن الجانب الروحى بتطلب نظرة غير حرفية وغير 
فيزيائية لفهمها. بهذه النظرة آلفى الفزالى أى دور للفلسفة فى إثبات آو عدم إثبات 
ود تالز مو اول ره اکن ا كن امتيبان اله ق الو آل 
اليقين الذى لا يقبل الجدل حول ماهية الله ففكرة الله كانت حسب نظره واقعة خار× 
نطاق التفكير المنطقى ولكن هذا التصريح الخطير لم تكن تهاية القلسفة حيث قام ابن 
رشد من قرطبة بإحياء دور الفلسفة فى الوصول إلى معرفة الله حيث اعتبر ابن رشد 
اة اغى مراف لخدن 

ابن رشد 

ابن رشد ١۲١۱۱۹۸-1)ء‏ أحد أهم الفلاسفة المسلمين,؛ أشتهر فى الفرب خصوصا 
بشروحاته لكتب وفلسفة أرسطو. من المفارقات التاريخية حول ابن رشد (۱۱۲۲ - 11۹۸) 
هو اختلاف وجهات النظر حوله بين المسلمين المعاصرين له وبين وجهة نظر الفرب له 
فقد اعتبره الغرب من أهم الفلاسفة المسلمين على الإطلاق حيث ترجمت أعماله إلى 
اللاتينية والمبرية وأثرت أفكاره بشكل واضح على كتابات على الفلاسفة المسيحيين 
والیهود ومنهم بالتحدید توماس آکویناس ٥۸‏ (۱۲۲۵ ۔ )۱۲۷٤١‏ والبرت الکبیر ۵۹ ۱۲۰٦(‏ ۔ 
۰) وموسی بن میمون ؛ (۱۱۳۵ - )۱۲۰٤‏ وأیرنست رینان (۱۸۲۲ - ۱۸۹۲) بینما لم 
يلق ابن رشد نفس الاهتمام من المعاضرين له حيث فضل الفيلسوفان المعاصران له 
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بحیی السهروردی ومؤید الدین العریی اتباع منهج أبن سینا بدلا من منهج أبن رشد. كان 
ابن رشد متعمقا فى الشريعة الإسلامية بحكم منصبه كقاضى إشبيلية وحاول التقريب 
بين فلسفة أرسطو والعقيدة الإسلامية حيث كان أبن رشد مقتنعا آنه لأيوجد تناقض على 
الإطلاق بين الدين والفلسفة وأن كليهما ييبحثان عن نفس الحقيقة ولكن بأسلوبين 
مختلفين وقام بالرد على كتاب تهافت الفلاسفة للغزالى فى كتابه امشهور تهافت 
التهافت" وأصر على عكس الغزالى على فدرة الفلسفة بإيصال الإنسان إلى اليقين الذى 
لايقبل الجدل حول ماهية الله. شدد ابن رشد على نقطة فى غابة من الأهمية كانت 
غاثبة عن بال من سبقوه وهى إن الفلسفة وعلم الكلام والصوفية والباطنية وغيرها من 
التيارات الفكرية تشكل خطرا على الأشخاص الذين ليس لهم القدرة على التفكير 
االل رل اي ر ا ي ا د ا و ر ا 
صراعات نفسية وفكرية تؤدى به إلى الشك والتشتت بدلا من اليقين والنور. فى محاولة 
من أبن رشد لتضييق الفجوة بين ألدين والفلسفة طرح ابن رشد فكرته حول اقضل 
وسيلة لتفسير الدين والخالق من وجهة نظر فلسفية فقال إن على الفيلسوف القبول 
بيعض الأفكار الدينية لكى يصبح فعالا فى الوصول إلى طبيعة الخالق ومن هذه الأفكار: 

ET 

وحدانية ألله. 

- كون الله فريداأً من نوعه. 

عدالة الله. 

الحياة بعد الموت. 

- خلق الله للكون قام أبن رشد بتوضيح فكرته إكثر قائلا إن القرآن على سبيل المثال 

قد ذكر أن الله قد خلق الكون ولكنه لم يوضح كيف تم هذا الخلق ومتى تم هذا الخلق 
وبهذا فإن القرآن قد فتح الباب على مصراعيه للفيلسوف بأآن يستعمل المقل والمنطق 
للتعمق فى هذه النقطة ويهذا اعتبر أبن رشد التحليل الفلسقى لأمور ألدين قمة التدين 
وليس منافيا لمفهوم الدين. 
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الىصر الحديث: بعد انتهاء العصر الذهبى للاإمبراطورية الإسلاميةء يمكننا أن تقول 
بشكل عام إنه قد ساد نوع من الخمول فى الحركة الفكرية والفلسفية. سادت قى المناطق 
الإسلامية بين معظم الأوساط الدينية فلسغات أكثر ارتياطا بفاسفة الإشراق 
(السهروردى ومحى الدين بن عربى) وحكمة المتعالين (الملا صدرا) التى كانت آساسا 
تشكل الثقافة والعلم للطرق الصوفية التعبدية التى انتشرت بين سائر الناس. لكن عودة 
الاتصال بالغرب بعد بدء الحملات العسكرية الأوروبية على البلدان الإسلامية أعاد من 
جديد ضرورة التفكير الفلسفى وطرح مفهوم النهضة بين مفكرين كانوا يحاولون الإجابة 
عن سؤال سبب التخلف. سؤال التخلف سيسيطر على الساحة الفكرية وسيطرحه بدأية 
بعض رجال الدين مثل: جمال الدين الأفغانى ومحمد عبده ورشيد رضا وشكيب أرسلان 
ورفاعة الطهطاوى إضافة لمفكرين آكثر علمانية أهمهم: شبلى شميل؛ ساطع الحصرى. 
وسيقى هذا السؤال مطروحا بسبب فشل المحاولات التحديثية والتجارب العلمانية 
للحكومات المريية بعد الأستفلال فى تجربة تحديث البلدان العريية والإسلامية. سيبقى 
السؤال مطروحا بأساليب مختلفة قمثلا سيؤْلف أيو الحسن الندوى كتاب ماذا خسر 
العالم بتخلف المسلمين؟. لكن كل هذه المحاولات يمكن أن نقول أنها كانت تتدرج فى إطار 
الفكر عامة والفكر السياسى خاصة أكثر منها محاولات فلسفية عميقة؛ فأسثلة مثل:؛ ما 


معنى الوجود وما هى ماهيته؟ من النادر أن تبحث فيما تعانى أمة ما من مشكلة وجود 
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الملسمة الاسلامية 
فى الحعصرالحديت 


< کے 


ريما تكون إحدى المحاولات الفلسفية النادرة لمسلم فى المصور الحديثة هى تجرية 
الشاعر المفكر محمد إقبال الذى صاغ معظم فكره تقريبا بشكل قصائد باللفتين 
الفارسية والأردية. إضافة لبعض محاضرات فى الفكر السياسى الإسلامى وكتاب فريد 
من نوعه يدعى تجديد الفكر الإسلامى. الفلسقة الشيعية الحدينة فى إطار الثقافة 
الشيعية الإيرانية ستستمر الفلسفة موجودة اكنها عموما مسخرة لتدعيم الأفكار الدينية. 
الفكر المعتزلى يبقى واضحا ضمن إطار الفكر الشيعى محاولا إعطاء معقولية للعقائد 
الشيمعية الغيبية. من أهم الشيعة العرب فى مجال الفلسفة سيبرز محمد باقر الصدر فى 
كتابى 'فلسفتنا" وأاقتصادنا" وهو يحاول فيهما التمييز بين مبادئ الفكر الإسلامى 
واختلافاته عن الفكر الفربى فى الفلسغة والاقتصاد. فى إيران سيبرز بعض الباحثين 
الذين سيكون لهم دور كبير فى إحياء فكر الثورة التى سننتج لاحقا الثورة الإسلامية فى 
إيران بقيادة الخمينى: أهم هذه الشخصيات مرتضى مطهریى وعلى شريعتى. إلا أن 
الثورة الإسلامية ستحمل ممها تفييرأت جذرية فى الفكر الشيمعى عندما ستستعيض عن 
فكرة الإمامة بفكرة ولاية الفقيه. وهذه القكرة ستؤدى إلى خلافات ومناظرات بين المديد 
من مفكرى الشيمة. محاولات إعادة قراءة الترأث عربياء منذ منتصف الثمانينات وطوأل 
عقد التسمينيات ستشهد الساحة التقافية محاولات جديدة لحل سؤال النهضة المطروح 
دأئما وأبدا وستاخذ هذه المرة شكلا فلسفيا أكثر عن طريق محاولة إعادة قرأءة الترارث 
الإسلامى بفية إيجاد حلول للسؤال العصى عن الحل. قد يرى البعض فى هذه المحاولات 
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تجارب لإعطاء الفكر العلمانى الفريبى جذورا تراثية إسلامية ويالتالى إعطاء الفكر 
الفربى نوعا من المشروعية فى الساحة الثقافية الإسلامية؛ وقد يراه أخرون محاولة 
لاستجداء حلول حقيقية وليس مجرد تلفيق وذلك من روح الأمة نفسها بحيث تكون 
النهضة متايعة لتجريتها الحضارية. إحدى اهم وأوائل هذه التجارب ستكون مشروع عابد 
الجابرى الذى بدا من آواخر السبعينيات فى كتاب "نحن والتراث لكنه سيتكامل فى 
مشروع نقد العقل العريى الذى تألف من أربعة أجزاء: تكوين المقل العربىء بنية المقل 
العريىء» العقل السياسى المريى» وأخيرا المقل الأخلاقى العربى. بالمجمل سيحاول 
الجابرى أن يميد تفكيك وتركيب التراث الإسلامى ليعين محدداأت العقل المربى: فى 
الجزء الأول سيدرس ظروف تشكيل العقل العربى والأنظمة الفكرية التى تشكله» ثم يتابع 
فى الجزء الثانى ليتايع دراسة الأنظمة الفكرية الثلاث التى حددها فى الجزء الأول: 
البيان وألمرقان والبرهان وسيستمر الجابرى فى تحليل ألبنى والإشكاليات فى هذه 
الأنظمة المعرفية وصداماتها الفكرية والسياسية متحيزا دوما للنظام البرهانى (وهو 
بشکل اساسی الفکر الفلسفی الیونانى تحديد!ا الأرسطی) معثبرا أبن رشد الأبرز فى 
تقديم المشروع البرهانى فى الحضارة العريية لكن هذا المشروع البرهانى لم يكتب له 
النجاح فى الأرض الإسلامية لكنه سيتابع تقدمه فى الغرب الذين سيتقبلون فكر ابن 
رشد وهو فكر أرسطى أصيل. الأهمية الأساسية لمشروع الجابرى ستكون فى أنه سيكون 
شرارة تشعل هذه الساحة الفكرية وألنقديبة فى قراءة التراث الفلسفى الإسلامى. 
وسيتعرض الجابرى لردود من كافة الاتجاهات. فالانجاهات العلمانية سيعتبرون أن 
الجابرى بدأ يميل نحو الإسلاموية. فى حين سترد عليه محاولات اخرى بانه بتبجيله 
لابن رشد يحاول فقط أن يثبت النظام الأرسطى أى الفكر الغربى. نقد نقد العقل العربى 
سیکتبه جورج طرابیشی فی دمشق» لکن فى المفرب موطن الجابری سيرد عليه طه عبد 
الرحمن ألذى يعتقد آن ابن رشد لم يكن سوى مقلدا لأرسطو وشارحا جيدا لأفكاره 
وليس له فى الإبداع نصيب. محاول طه عبد الرحمن الأساسية ستكون فى كتابه تجديد 
المنهج فى قراءة التراث. ستظهر أيضا دراسة للمرزوقى الفيلسوف التونسى بعنوان 
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إصلاح المقل فى الفلسفة العريية وكتاب تجليات الفلسفة العريية: منطق تاريخها من 
خلال منزلة الكلى: المرزوفى يحاول رسم تموذج يوضح به حركيات الفكر فى ظل الثقافة 
الإسلامية وكيف ثرت على الفكر اليونانى والفلسفة اليونانية. يعتبر المرزوقى اهم ما تم 
إنجازه قى إطار الثقافة العربية الإسلامية هو تحرير مفهوم الكلى من إطار الواقمية إلى 
إطار الإسمية. وهذا هو ما ساعد لا حقا على تطوير العلوم والمعارف من رياضيات وفلك 
وميكانيك. فواقعية الكلى فى إطار الفلسفة الأفلوطينية أو الأرسطية تجعل نتائج الفلسفة 
حقائق واقعية لا شك فيها وبالتالى الفلسفة كانت جامدة غير قابلة للتطوبر. لكن تمازج 
تجرية تفقيل العلوم النقلية أى وضعها فى إطار قوانين. وتجرية تنقيل العلوم الفلسفية 
الفكرية اليونانية وترجمتها قد فكك تدريجيا فكرة واقعية الكلى النظرية والعملية: هذا 
التفكيك سيتم بداية عن طريق نقد سيقوم به الفزالى وابن سيناء لكن تدشين الاسمية 
سيتم على يدى ابن تيمية وابن خلدون. هذه الأفكار سترسم صورة مغايرة تماما عن 
نموذج الجابرى الذى يدين الفزالى وأبن سينا ممتبرا إياهم من أنصار وناشرى المنج 
العرفانى (العقل المستقيل)؛ كما سيميد طرح شخصية أبن تيمية كلاعب أساسى فى 
الساحة الفلسفية وهو كثيرا ما كان يعتبر مجرد فيه حنبلى سلفى متعصب. وبهذا 
سيكون متفردا فى هذه النظرية. 

لعل أبرز الإشكالات التى تطرح أمام الفلسفة فى العالم المريى اليوم تتعلق بقيمة ما 
ينتج حاليا فى مجال الفلسفى وكيف تتحدد ملامحه على مستوى الإنتاج الغريى والكونى 
بصفة عامة ‏ بعيارة أخرى هل هناك إنتاج فلمسفى فى العالم المريى أم أن ما ينتج هو 
مجرد إعادة إنتاج للاهتمامات الفلسفية فى الفرب؟ طبيعة السؤال» فى تقديرى؛ تتطلب 
بدءاء إبراز ملامح الاتجاهات والمواقف التى رصدت الملاقة بين الفلسفة الإسلامية 
والفكر الغربى قديما والتطور الذى عرفته هذه العلاقة مع الاتجاهات المعاصرة. 

يمكن أن نقف عند بعض الاتجاهات سواء الفريية منها أو العربية: التى تنفى وجود 
فاسفة عريية وتشكك بمشروعيتها وأصالتها. هذه النظرة تنظلق. إذْن: من بعض 
المسلمات التى مفادها أن الفلسفة العريية لم تكن فى يوم من الأيام لتستلهم روح النقد 
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والتمليل اللازم لكى تؤسس مشروعا فلسفيا أصيلا. هذا الموقض نجده معبرأ عنه فى 
مواضع مختلفة من القراءات الإستشرافيةء يقول دبيور: لم يكن للمعل السامى قبل 
اتصاله بالفلسفة اليونانية ثمرأت فى الفلسفة وراء الأحاجى والأمئثال الحكيمةء وكان هذا 
التفكير السامى يموم على نظرات فى شؤون الطبيعة؛ مفترفة لا رباط بينها ويقوم على 
وجه خاص على النظر فى حياة الإنسان وفى مصيره. وإذا عرض للفكر السام ما يعجز 
عن إدراأكه» لم يشق عليه أن يرده إلى إرادة الله التى لا يمجزها شىء والتى لا تدرك 
مداها ولا أسرارها. واضح؛ إذن؛ أن ديبور يمبر عن دونية الفكر السامى ومن ضمنه 
الفكر العربى. 

وأن هذا الفكر لم يقو على بناء وتشكيل الأسس الفلسفية إلا بعد أن وقع تلقيحه 
بالفكر اليونانى فى مرحلة من مراحل تطوره. ‏ هذا الموقف ناشى بكيفية طبيمية عن 
أيديولوجية أوروبية مرتبطة بعهد الاستعمار فيما بين القرنين ٠١‏ و٠٠‏ وهى أيديولوجية 
كان من المستحيل معها النظر بموضوعية وتجردء حتى فى الأوساط الجامعية؛ إلى تاريخ 
المرب وحضارتهم. ومن بين المفكرين الفربيين الذين ساهموا فى صياغة هذه 
الأيديولوجية. نذکر رینان ٣۸۵ء۸ ٤٣۵۲‏ الذى انكر على الجتنس السامى القدرة على 
الابتكار الواسع فی مدان الفکر. وأکد فی كتابه عن ابن ربشد بانه لا ينبغى أن ننتظر أى 
جديد على الإطلاق فى مجال الفلمسفة أو العلوم العقلية من المرب ومن الحضارات 
الشرقية على العموم لأن مجال إبداع هذه الحضارات هو الدين. لم تقتصر هذه النظرة 
على مستوى الدرأسات الغفريية بل إن الأمر طال مجموعة من الدراسات العريية التى 
رسخت لنقس الرؤيةء من منطلقات وخلفيات مغفايرة» ومن بينها نذكر رسالة الدكتور 
إبراهيم بيومى مذكورعن __تأاثير منطق أرسطو فى العالم العريى _حيث يقول: هل يصع 
لنا آن نتحدث عن منطق من أبتكار المرب وحدهم؛: أو عن منطق خاص بالمشارقةء كما 
يدعوه أبن سينا فى نهاية هذه الدراسة لا نتردد فى الجواب بالنفى: إن المنطق المريى 
فى تنظيمه ومشاكله ما هو إلا صورة طبق الأصل لنطق أرسطو. ولم يستطع أبن سينا ولا 
غيره من فلاسقة المسلمين أن يقدموا مذهبا فى المنطق يكون جديرا بكل ممنى الكلمةء 
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إنهم اغترفوا كلهم من كتاب المنطق الأرسطى وعلى منواله نسجوا ويلاحظ محمد زنيبر 
آن بيومى مذكور» قد رأجع هذا الموفف فى كتابه _فى الفلسفة الإسلامية _مؤكدا عكس 
ما قاله فى التضن اكور سالفا حيبت تقول غير آنا خط إن هتا أن هذه المذة كاك 
خرو فيكت ومحاكاة وان الفلمهة الإمتاامية ليشت إلا تسخة دول عن ازس كما 
زعم رینان ۸۵۲ء۸ ا5إ۴E,‏ أو عن الأفلوطينية الحديثة كما دعى دوهيم. ذلك لأن الثقافة 
الإسلامية نفذت إليها تيارات متعددة اجتمعت قيها وتفاعلت وفى هذا الإجماع والتفاعل 
ما يولد أفكارا جديدة وهذا التردد. إن لم نقل التناقضء» بدل فى أحسن الاحتمالات؛ على 
أن البحث العلمى فى هذا الموضوع ما زال لم يصل إلى درجة من التوسع والتعمق تنشا 
عنه قناعات دقيقة وحاسمة؛ على أن كل ما قيل فى شأنه على حد الساعة لم يتجاوز 
مستوى الانطباع والتخمين والتعميم الذى يحاول أن يقوم مقام المعرقة العلمية الصحيعةء 
ولكنه بكون» أحيانا عائةا من عوائقهاء بما بخلقه من أفكار مسبقة يصعب التحرر منها. 
من المماثلة إلى الخصوصية أما الموقف السائد لدى مؤرخى الفلسفة اليوم فهو الاعتراف 
بالقلسفة الإسلامية وبخصوصية تميزها عن الفلسفة اليونانيةء فمنذ السبعينيات بدا 
التفكير فى إعادة قراءة تاريخ الفلسفة من أجل إبراز الطابم الخاص لافلسفة الإسلامية 
والفكر العريى باعتبار الإأسهامات المتعددة فى التطور الثقافى للإنسانية. 

بدأ الاعتماد بالخصوص بآليات ومناهج العلوم الإنسانية (سواء المتعلقة بالتطور 
الفيلولوجى أوالدراسات البنيوية أوالمنهج المقارن...) وذلك من أجل ملامسة الشروط التى 
حكمت طبيعة العلاقات وفق اشتراطات مناهج العلوم الإنسانية الحديثة. وتبين آنذاك أن 
التقابل بين الفلسفة الإسلامية والملم اليونانى هو فى الأساس تقابل بين حضارتين 
مختلفتين على ممستوى ألبنيات السيامسية والفكرية وكذا على مستوى السلطات المرجمية 
التى تستمدها كل حضارة من تاريخهاء إلا أنه بقعل تراكم التجارب والمعلومات وانتقالها 
عبر الزمان والمكان. حصل نوع من التفاعل بين الثقافتين؛ وخضص القلامىفة المرب جل 
اهتماماتهم لقراءة وتأويل الإرث الثقافى اليونانى فى مختلف مشاريه. بدأ الوعى لدى 
بعض المفكرين المعاصرين بضرورة إعادة النظر فى قراءة تاريخ الفلسفة المربية فى 
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تفاعله مع العلوم الإنسانية المختلفة باستغلال شروط نظرية وآليات حديثة للبحث 
والتحليل. فى بحثه عن إشكال القلسةة الفربية ضمن جدل الاتباع وألإبدأع؛ يمتقد: 
دمحمد وقيدی؛ أنه _لا يمكن فى نظرنا أن نحكم بتبعية ألفيلسوق العريى المعاصر آو 
بإبداعه إلا إذا حددنا بصفة عامة جواأبا عما نعنيه بالتبعية والإبداع فى تاريخ 
الفلسفة.... فبأى معنى كان أفلوطين مبدعا بالنسبة لمن سبقه من المفكرين اليونانيين؟ 
وبأى كيفية يمكن أن نحكم على ابن رشد بالإبداع وبالاتباع بالنسبة لأرسطو؟... وما الذى 
نقوله فى كانط K١‏ بالنسبة لديكارت ءءاإهءء2,؛ يمكن أن تشمل الأمثلة من هذا 
القبيل كل الفلاسفة من حيث هم مندرجون ضمن سيرورة واحدة هى التى ندعوها تاريخ 
الفالسفة. يعتبر وقيدى إذن أن التاثر بالفلسفات السابقة فعل طبيعى فى السيرورة 
الطبيعية لتاريخ الفلسفة.. وآن صفة الإبداع لا ينبفى أن توضع كمعارض للتأثر 
بالفلسفات السابقة. فالتأثر لا يعنى الاتباع؛ والجدة لا تدل بصورة مباشرة على الإبداع. 
ذلك أن الفياسوف لا يبدع بقدر الابتعاد عن تاريخ الفلسفة بل بقدر الإندماج ضمنه 
وبهذا المعنى بكون الإبداع تأسيسا لإشكالية جديدة داخل تاريخ الفلسفة الذى هو سيرورة 


تثوقف من التأثيرات والتأثرات... 

بهذا المعتى يمكن القول أن الفلسفة لا تتجدد بقراءة تاريخها الخاص,» بل إن كل 
فا كل رة ا ا اا او اة وها ها تاه تن خاد ارا ا 
مارستها الفلسقة الغربية على تاريخه الخاص؛ بتأمل الكوجيطو الديكارتى, أو على 
الفلسقة اليونانية؛ كما نجد عند نيتشه 1#ءءعاء× أوهيديفر 6۲ع 4۵8ء3 أو ديريدا 
Derrida‏ أو فوكو اانادعuه۴.‏ ونظرا لكون الفلسفة العربية لم تحظ بنفس الاهتمام فى 
القراءة والنقدء تبقى مهمة المفكر المربى» إذن؛ هى إعادة قراءة تاريخ الفلسفة قرأءة تعيد 
لختلف الحضارات ولمختلف الفترات التاريخية المنسية قدرها من الإسهام فى هذا 
التاريخ. التاريخانية والحدائة من بين الاتجاهات المعاصرة التى راودها الاهتمام بعملية 
استيعاب وإعادة إنتاج للمرجميات الفاسفية المتشبمة بأسثلة وتيارات ومفاهيم تاريخ 
الفلسفةء يمكن الحديث عن مشروع عبد الله ألعروى فى دفاعه عن الحداثة وإلفكر 
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التاريخى كأحد المنطاقات الأساسية للخروج من ظاهرة التأخر التاريخى فى المجتمعات 
المريية. يعتبر؛ عبد الله المروى أن رهان الحداثة لا يمكته أن يتحقق إلا بتشخيص 
مظاهر التأخر فى واقع العالم العربى وبالنقد الأيديولوجى الذى يرمى إلى البحٹ 
والتفكير فى الشروط والوسائل التى من خلالها يمكن أن ننخرط فى الحداثة. لا يعتبر: 
عبد الله العروى؛ منجزات التاريخ المعاصر باعتبارها ملكا خاصا بالغرب الأوروبى» فرغم 
العداء التاريخى الذى تحكمت فيه ظروف ومصالح؛ فإن معركتنا معه لا ينبغى أن تجعطلنا 
نتفاضى عن أهمية المشروع الحضارى فى كليته وشموليته أو نغفل ضرورة استيعاب 
مكاسبه التاريخية على جميم المستويات وهو الأمر الذى سيتيح لنا انخراط أفضل فى 
العالم وفى التاريخ. من عوائق الحداثة. فى تقدير عبد ألله العروى؛ هيمنة ذهنية تقليدية 
تكرس لاتجاهات غارقة فى الأيديولوجية حول البحث العلمىء» أو الدعوات المبالفة 
لأسلمة العلوم وتشذيبها. ولقد كان من شأن هذه العقليات أن تمارس كمجموعة من 
السلوكات تماند التغيير وتقاوم أى مبادرة خارجة عن إطار الموروث» ومن الطبيعى أن 
يشكل الارتهان لمرجمية تقليديةء أحد المعوقات التى حالت دون تطوير الملوم الحديثة 
وتطوبع مفاهيم فى حقول معرفية مختلفة وفق الاشتراطات التى تفرضها اللحظة 
المعرفية الإنسانية علينا. لم ينتج السلفى والانتقائى وهما الممثلان للأيديولوجية العريية 
المعاصرة أى برنامج ثقافى يمكن من تجاوز التأخر الثقافى وتحقيق نقطة ثقافية بإمكانها 
تحقيق تصالح المرب مع ذاتهم وتملهم للإنتاجات والأدوات المفاهيمية المستنبتة خارج 
وطنهم. نفس النقد يوجهه» المروىء إلى داعى الليبرالية الانتقائى الذى بعتبر ضحية 
إغرأء الفرب حيث تنعكس الليبرالية الأرريية فى أذهانهم انعكاسا تاماء وهى تعيش مأساة 
بسبب مغايرة الليبرالية مجتمع لم تنشا فيه. إن سيادة المنحى السلفى والانتقائی فى 
الفكر العريى المعاصر هو الذى أدى إلى فشل التجرية الثقافية الليبيرالية الأوروبية 
والتجرية الناصرية فى مصر والحركة القومية فى المشرق وتعثر الحركة السياسية فى 
المفرب المربى. لذا يبقى البعد التاريخى أو التاريخانية حل بديل للخروج من ألتاخر 
والانغلاق. 
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وأهمية هذا اليعد تتحدد من خلال تحديد موقم الذات فى علاقتها بصيرورتها 
التاريخية داخل عالم متطرر ومتصارع ومن ثمة أهميتها أيضا فى التفكير فى الإصلاح 
السياسى والاجتماعى والتقافى. من بين المفاهيم التى سادت فى الأوساط الثقافية 
العريية فى المقود الأخيرة. بإبحاء من فلسفة الأنوار ويطرق متفاوتةء يمكن الحديث عن 
مفهوم الحداثة, الذى ساهم» إلى جانب مفاهيم حول التسامح والنقد والديمقراطية 
والعلمانية؛ فى تمميق الوعى بالأنوار فى حياتنا العقائدية ووجودنا السياسیى» وهى 
مناسبة لتدعيم العقلانية والحرية والتقدم فى الفكر وألواقع العريى ورفقض كل أشكال 
الوثوقية والتصلب فى الفكر وفى المجال السياسى والعقدى. لقد عرفت الحداثة انتشارا 
وأسعا فى المالم العريىء على الرغم من الوضع الصعب الذى كانت عليه فى المغفرب 
خصوصا؛ بسبب هيمنة المرجعية التقليدية والفكر السافی والانتقائی؛ بمدلوله عند عبد 
الله العروى. يعبر الأسثاذ محمد سييلا عن _المشروع النهضوى ألعريي ومخاض الحداثة_ 
معتبرا أن هذا المصطلح بدأ فى ألتداول فى السوق الثقافية السياسية العربية للدلالة 
على مشروع النهضة العريية فى مختلف أبعادها السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
والتقافية. هذا المفهوم يمبرعن مشروع حضارى وعن الوعى النهضوى المريى وعن إرادة 
تقدم صراعية حيث تجد إرادة التحرر وإرادة التقدم نمسها دوما ممزفة بين جادبية 
الماضى وإغراء الحاضر,: بين الرغبة والواقم. بين الأمل وضرورة الصراع القاتل. ويعبارة 
أخرى فإن الوعى النهضوى المربى وإرادة التحرر وإرادة التقدم كلها تجرى فى سياق 
حضارى بتميز بالهيمنة الكلية للآخر المتقدم على كل المستويات مما يضاعف حدة 
الصراع ويكسبه تعقدا ويزيد تحقق الآمال عسرا وتعثرا. 

بهذا المعنى. إذا كانت الحداثة تشكل نوعا من القدر الكونى الذى يحمل قيما كونية 
وإنسية ذات طابع شمولى؛ فما هى الشروط التى بموجبها يتم فهم وأستيماب منطق 
العالم الحديث التى جملته الحداثة فضاء موحدا ومفتوحا؟ استيعاب منطق المالم 
الحديث يمتبر د. محمد سبيلا أن كل مفاصل المشروع النهضوى المرب السياصية 
والاقتصادية والاجتماعية والتقنية تتوقف على مدى توافر شرط أساسى هو ضرورة 
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امستيعاب أسس الثمَافة الحديثةء ويدون اكتساب هذه القدرة على أستيعاب معطيات 
الثقافة المالمية الحديثة ستجد الثقافة المربية نفسها غير قادرة على استيعاب منطق 
المالم الحديث. وغير قادرة على فهمه. وعملية استيعاب منطق المالم الحديث تقتضى 
عناء مستمرا للتمييز بين الذاتى وألموضوعىء بين العالم كما هو والعالم كما نرغب أن 
يكون؛ بين مبد! اللذة ومبدا الواقم. وأكتشاف الواقم المعاصر كما هو؛ بدون أحلام يقظة؛ 
أو هلوسات لا شعورية هو الطريق إلى التعامل الناجع معه. إنطلاقا مما تقدم يمكن أن 
ننتهى إلى الول بأن مشروع القاسفة هر جزء من المشروع الحضارى الذى يتوخى. 
بدرجات متفاوتة؛ رفع رهان ألحدانة والخروج من التقوقم والوتوقية وتوسيع مجال 
السؤال الفلسفى المنفتح والمتجدد؛ هر أيضا ضرورة تاريخية لم تتخل عن مهمتها 
الأساسية وعن غاياتها التتويرية التى حددتها لنفسهاء منذ العصور الوسطى.... رهان 
الفلسعفة أآيضا يكمن فى إمكائية تطوبر نزعة إنسانية تميد قراءة وتأويل معطيات تاريخنا 
وتراشا فى أفق تحديثهء وذلك ما يبحدده الموقف الواعى باحتياجات اقعصر وبالتراٹ 
الفريى المعاصر فى آن واحد. ولعل من أقوى رهانات القلسغة المربية اليوم محاولة 
اقلمة الأبنية الفكرية من أدوات وأجهزة نظرية مع الواقم الاجتماعى بحيث ينبغى 
التوصل إلى علاقة ارتباطية بين الأبحاث العلمية وأهدافها التى يمكن أن تتحول إلى 
مشاريع تؤدى إلى تفيير معالم المجتمع؛ كالحاجة إلى ترشيد التدبير وعفانة المؤسسات 
وترسيخ قيم اأجتماعية فى مختلف القطاعات وتنمية العنصر البشرى لكى يكون قادرا 
على تحدى رهانات الحداثة والتخطيط لما ينبفى أن يكون عليه المجتمم راهنا 
ومستقيلا. 
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العصورالوسطى 


المصور الوسطى كانت تمثل فاصلا زمنياً طويلاً يفصل بين الحضارة الىهنانىة . 
الرومانية القديمة؛ والحضارة الأوروبية الحديثة؛ والسؤال المطروح هو التالى: هل يمكن 
للمرء أن يكون مسيحياً وفيلسوفا فى آن معاً؟ ألا يتعارض الإيمان الدينى مع العقلان ة 
الفلسفية؟ فالفلسفة تساؤل وبحث مستمر. أما الإيمان فتسليم عقائدى خارج كل تساؤل. 

وبالتالى فهناك صعوبة فى التوفيق بين الدين والفلسفة. هذا ما يقوله البعض وهم 
بحتجون غلى مصطلح: الفلممفة المسيحية ولكن طرح المشكلة على هذا النحو الأستقطابى 
الحاد ليس موفقاً ولا صحيحا؛ فالواقم أننا إذا ما فهمنا الدين جيداً والفالسفة جيداً 
فإننا نستطيع التوفيق بينهما. 

وهذ افا برهن غاية الفيلسرف التريى الملم أبن رة 1۹۸ا والقيوف الى 
اللاتينى توما الأكوينى (١۷١۱م)‏ والثانى استفاد من الأول كثيراً على الرغم من معارضته 
له. وكلاهما قال إنه لا تعارض بين الإيمان والعقل أو الفلسفة والدين وإنما هناك تكامل. 
تقاض شكال الدتن شيب وال اة شي خر 

والواقع أن الفلصفة توقفت فى اوروبا بعد انتصار المسيحية فى القرن الرابع او 
الخامس الميلادى والسبب هو أن رجال الدين اعتبروها وثنية لا تؤمن بالله. وهكذ! أدانوا 
را سی ور ا 

وظل الأمر على هذا النحو سائداً حتى القرن الحادى عشر أو ألثانى عشر الميلادى: 
أى طيلة سبعة قرون وضى اثناء تلك الفترة كان المرب السلمون يهتمون بالفلسفة 
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الإغريقية ويترجمونها إلى العربيةء وظهر عندئذ كبار الفلاسفة من أمثال الكندى, 
والضارابى» وابن سينا وابن شد وابن الطفيل» وابن ياجة, ثم ائتقلت الفلسقة إلى 
الأوروبيين عن طربق العرب كما هو معروف. 

نم يردف المؤلف قائلا ما معنام: ولكن عندما ابتدأ الأوروييون يهتمون بالفلسفة 
ويترجمون كتب العربء ابتدأ المرب أنفسهم يتخلون عن الفلسفة ويتهمونها! 

وهذا من غرائب الأمورء فعندما كنا مستيقظين على الحضارة والمقلانية كانوا نائمين 
فى ظلام المصور الوسطى؛ وعندما أستيقظوا نمنا .. ولهذا السبب سبقونا حضارياً 
وخلفونا وراعهم بمراحل طويلة. 

وتنقسم القرون الوسطى لديهم . أى لدى الأوروبيين ۔ إلى قسمين: القرون الوسطى 
العالية والقرون الوسطى الواطيةء أو القرون الأولى والقرون الوسطى الثانية؛ والأولى 
تمتد من القرن الخامس الميلادى وحتى القرن الماش أما الثانية فتمتد من القرن 
العاشر حتى الخامس عشر. 

والثانية أكثر استنارة وحباً للفلسفة من الأولى بكثير. ففى أثاء العصور الأولى هيمن 
اللاموت المسيحى بشكل مطلق على عقول الناس وحذف الفلسفة حذفاً كاملا تقريباًء 
وكان الأوروييون غارقين فى ظامات الجهل والتعصب الدينى وكره العقل والحضارة 
القديمة السابقة على المسيحية. 

ولكن ينبفى الأعتراف بأن القديس آأوغسطنيوس الذى ظهر فى القرن الرابع الميلادى 
لم يكن معادياً للفلسفةء وبخاصة الأفلوطينيةء إلى الحد الذى نتوهمهء فقد ناضل ضد 
النزعة الارتيابية المتشككة وضمن النزعات البادية فى الفكر. ودافع عن الإيمان الدينى 
المسيحى؛ ولكن دون أن يجعله عدوا للعقل وإن كان يعتبر الدين فى درجة أعلى من العقل 
بکثیر, ولکنه كان بقول إن المقل يحضر الإنسان للإيمان وكان يضيف قائلا: إن فعل 
الإيمان نفسه هو فعل عقل وتمةل, وقد اشتهر بدعوته للناس إلى الإيمان من خلال 
التععل» والتعقل من خلال الإيمان. 
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وبالتالى فقد كان الهم الأساسى للفلسفة فى القرون الوسطى هو أن تصالح بين العقل 
والإيمان» وهذا ما فعله الفيلسوف المسلم الكبير أبن رشد قبل الأوروبيين بزمن طويل؛ 
وكان ذلك فى كتابه الشهير: "فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال". 

لقد عاش هذا الفيلسوف الكبير )۱٠۹۸ .1١١١(‏ معظم عمره فى الأندلس العربية 
السلمة؛ وبالتحديد فى قرطبة؛ وذلك قبل أن بنتقل إلى مراكش فى أواخر حياته. وقد 
كان الضوء الفلسفى للاأندلس كلها قبل أن يضىء أوروباً بدء من القرن الثانى عشر بعلمه 
وکتبه. 

ثم نسيه الغربيون بعد القرن السادس عشر حتى اكتشفه آرنست رينان من جديد فى 
القرن التاسع عشر وكتب عنه أطروحة جامعية شهيرة. ولا تزال أطروحة رينان عن ابن 
رشد والفلسفة العريية تثير المناقشات حتى الآن. 

الكتاب: الطلسطة فى القرون الوسطى 

لسفة القرون الوسطى. تطورت الفلسفة الفريية أثاء العصور الوسطى بكيفية جملتها 
ج٤ا‏ من اللاهوت النصرانى. آكثر من كونها فرعا مستقلا من البحث العلمى. وهكذا قلم 
يبق للفلسفة اليونانية والرومانية من آثار سوى ما تركته من أثر على القكر الدينى. 

كان القديس أوغسطين أشهر الفلاسفة فى آوائل المصور الوسطى. ففى كتابه مدينة 
الله الذى ألفه فى بداية القرن الخامس الميلادى اعطى لاتاريخ البشرى تفسيرًا من حيث 
إنه صرأع بين النصارى الذين يعيشون فى مدينة الله والوشيين والمرتدين الدين بعيشون 
فى مدينة الدنيا. يقول أوغسطين: إن أصحاب مدينة الله سوف يكون جزاؤهم الخلاص 
الأبدىء» أما أصحاب مدينة ألدنيا فسوف ينالون المذاب المستديم. إن هذا الكتاب قد 
زعزع الوثية السائدة فى روماء وساعد فى انتشار النصرانية خلال ذلك الوقت. 

فى فلسفة القرون الوسطى سادت منظومة من ألفكر تسمى المدرسية بين القرن 
الثانى عشر والقرن الخامس عشر الميلاديين. والمدرسية تشير إلى منهج فلسفى 
للاستقصاء؛ استعمله أساتذة الفلسفة واللاهوت فى الجامعات الأولی التیى ظهرت فى 
أوروبا الفريية. وكانها يسمون المدرسيين. 
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يعتمد المتهج المدرسى على التحليل الدقيق للمفاهيم؛ مع التمييز اليارع بين المدلولات 
المختلفة لتلك المفاهيم. وقد استعمل المدرسيون المحاكمة الاستنتاجية اتطلاقا من البادئ 
التى وضعوها بمنهجهم. بقصد إيجاد الحلول للمشكلات العارضة. 

نشأت المدرسية نتيجة لترجمة أعمال أرسطو إلى اللاتينية التى هى لغة الكيسة 
النصرانية فى المصر الوسيط. فهذه الأعمال حثت المقكرين آتذاك على التوفيق بين 
أفكار أرسطو الرئيسية والتوراة والمقيدة النصرانية. إن أشهر المدرسيين هو القديس 
توما الأکوینى. حيث اجتمع فى فلسفته فكر أرسطو والفكر اللاهوتىء حتى إنها أصبحت 
هى الفلسفة الرسمية للكنيسة الرومانية الكاثوليكية. 

قدم المدرسيون مساهمات قيمة فى تطور الفلسقةء منها ما قدموه من أعمال فى 
مجال فلسفة اللفة. حيث بينوا كيف يمكن لخصائص اللفة أن تؤثر فى تصورنا للعالم. 
كما أنهم ركزوا على أهمية المنطق فى البحوث الفلسقية. 

مجنة الفلسطة فى العصور الوسطى 

هيباشيا الفيلسوفة والعالمة الرياضيةء كان وألدها ثيرن ١0عطآ‏ هو آخر من سحلت 
أسماؤهم فى سجل أساتذة متحف الإسكندرية. وقد كتب شرحا لكتاب كاجهاهر؟ 
لبطليموس أَقَرّ فيه لا كان لابنته من نصيب فى تأليفه۔ ويقول سویداس إن هيباشيا كتبت 
شروحاً لكتاب القوانين الفلكية لبطليموس, وكتاب المخروطات لأبلونيوس البرجى» ولكن 
مؤلفاتھا کلھا لم يبق منھا شیء. 

ثم انتقلت من الرياضيات إلى الفلسفة؛ وسلكت فى بحوثها على هدى أفلوطين 

وأفلوطين. و"بزت جميع فلاسفة زماتها" ولا عينت أستاذة للفالسفة فى متحف 
الإسكتدرية هرع لسماع محاضراتها عدد كبير من الناس من شتى الأقطار النائية. وهام 
بعض الطلاب بحيهاء ولكن يبدو أنها لم تتزوج قط. ويعحاول سوداس أن يقنمنا بآنها 
تزوجت» وہأنها رغم زواجها بقيت عذراء طول حياتها . وقد بلغ من حبها للذلسفة من أنياأ 
كانت تقف فى الشوارع وتشرح لكل من يسأالها النقط الصعبة فى كتب أفلوطين أو 
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أرسطو؛ وبقول سقراط المؤلف إنه فد بلغ من رباطة جأشها ودماثة أخلاقها الناشئتين 
من عقلها المهذب المثقف أن كانت فى كثير من الأحيان تقف أمام قضاة المدينة وحكامها 
دون أن تققد وهى فى حضرة الرجال مسلكها المتواضع المهيب الذى امتازت به عن 
غيرهاء والذى أكسبها احترام الناس جميعاً وإعجابهم بها". 

لكن هذا الإمجاب لم يكن فى واقع الأمر يشمل الناس جميعاً؛ فما من شك فى أن 
مسيحى الإسكندرية كانوا ينظرون إليها شزرا ؛ لأنها لم تكن كافرة فاتنة فحسب. بل كانت 
إلى ذلك صديقة وفية لأرستيز sعاءع4۲حاكم‏ المدينة الوثتى. ولا أن حرض سيريل 1ر٣‏ 
كبر اا :اة الرهبان على طرد اله ودن الإ عكرت أزفل احير إلى 
دوستو القان جريا فن الحادت نذا ن التزاهة نهدا إستاع مةه كي الاو 
واف ا ا ذف من الان الاك اا قات وات غا زع 
الفتنة وتعذيبه حتى مات .)٤٠١(‏ وأتهم أنصار سيريل هيباشيا بأنها صاحبة السلطان 
الأكبر على أرستيز, وقالوا إذها هى وحدها التى تحول دون الاتفاق بين الحاكم والبطريق. 
وفى ذات يوم هجم عليها جماعة من المتعصبين يتزعمهم 'فارئ أى كاتب صفير من 
موظفى سيريل. وأنزلوها من عريتهاء وجروها إلى إحدى الكنائس» وجردوها من 
ملابسها؛ وأخذوا يرجمونها بقطع القرميد حتى قضوا على حياتها؛ ثم قطعوا! جسمها 
إرباًء ودفنوا ما بقى منها فى مرح وحشى شنيع .)٤٠١(‏ ولم يعاقب أحد من المجرمين 
واكتفى الإمبراطور ثيودوسيوس الثانى بأن فيد حرية الرهبان فى الظهور أمام الجماهير, 
(سبتمبر عام .)٤١١‏ ويذلك کان انتصار سیریل انتصاراً كاملا. 

ورحل أساتنة الفلسفة الوشيون بعد موت هيباشيا إلى أثينا ليتقوا فيها الأذى؛ وكان 
التعليم غير المسیحی لا یزال حرا نسبپا ولا یزال معلموه آمن على أنقسهم من غیرهم فی 
امدن الأخرى. وكانت حياة الطلاب فيها لا تزال نشيطة يسودها معظم ما يسود الحياة 
العلمية الراقية من ضروب السلوى -من تآخ بين الطلابء» وأثواب تميزهم من غيرهم؛ 
وعقاب يفرض عليهم فى صورة عمل إضافى, ومرح عام ويبهجة. وكانت المدرستان 
الرواقية والأبيقوربة قد اختفتا من المدينة؛ ولكن المجمع الملمى الأفلوطينى كان يتدهور 
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ذلك التدهور الرائم الذی آل إلیه آمرہ فی عھد تٹمستیوس وبرسکوس sدءءذ٣٣وبرکلو‏ 
۴s.‏ وکان لٹمستیوس (حوالی ۲۸۰) بما کتبه من شروح علی کتب ارسطو آثر کبیر 
فى ابن رشد وغيره من زعماء الفكر فى العصور الوسطی. وکان برسكسوس فى فترة من 
الزمن صدبق يوليان ومشيرهء وقد قبض عليه فالنز وفلنتتيان الأول واتهماه باستخدام 
السحر لكى تصيبهما الحمى» ثم عاد بعد ذلك إلى أثينة وظل يعلم فيها حتى توفى عام 
۵٥وهو‏ فى سن التسمين. وأتخذ بركلوس )٤40-٤٠١(‏ الرياضيات طريقاً إلى الفلسفة 
كما يفعل الأفلوطينيون الحقيقيون. وكان هذا الفيلسوف رجل صير وجلد؛ فرتب آراء 
الفلسفة اليونانية كلها فى تظام واحد» وخلع علها صورة علمية سطحية. ولكنه إلى هذا 
كان بتصف أيضاً بشىء من المزاج الصوفى للفلسفة الأفلوطينية الحديثةء وكان يضن أن 
فى وسع الإنسان بفضل صومه وتطهير نفسه أن يكون على صلاة بالكائنات غير البشرى. 
وكانت مدارس أثينة قد فمدت حيويتها بعد أن أغلقها جستنيان فى عام ۹١0۲ء‏ واقتصر 
عملها على ترديد نظريات المعلمين الأقدمين وإعادتها مرارا وتكرارأً. وكان التراث المظيم 
الذى آل إليها قد اثقلها حتى كاد يقضى عليهاء ولم تخرج عله إلا إلى نزعة تصوفية 
تستمير مادتها من اذاهب امسيعية البميدة عن الدين الأصيل. ثم أغلق جستنيان 
مدارس علماء البلاغة كما أغلق مدارس الفلاسفةء وصادر أملاكها وحرم الاشتغال 
بالعليم على جميع الوثنيين» وبذلك انقضى عهد الفلسفة اليوتانية بعد حياة دامت أحد 
عشر قرناً من الزمان. 

وييدو الاتتقال من الفلسفة إلى الدين. ومن أفلوطين إلى المسيح؛ واضحاً جلياً فى 
بعض الكتابات اليونانية العجيبة التى يعزوها مفكرو المصور الوسطى عن ثقة ويقين إلى 
دیونیسیوس الاریوباجی عءانعدمهع۲ۂ عطا مuذورصها0,‏ وهو رجل من أهل أئينة اعتنق 
تهاليم بولس. وأهم مؤلقات هذا الكاتب أريعة هى: فى السلطة الكهنوتية السماوية؛ وفى 
الساطة الإكليروسية؛ وفقى الأسماء القدسية؛ وفى اللاهرت الصوفى. 

ولسنا نعرف من هو ديونيسيوس صناحب هذه المؤلفات, ولا متى ألفت أو أين ألفت 
وتدل محتوياتها على آنها كتبت بين القرنين الرابع والسابغ وكل الذى تعرفه ته قلما كان 
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لغيرها من الكتب مالها من اثر عميق فى 0 اللاهوت المسيحى وفد ترجم يوحنا 
اسکوتوس آرجینا [o۲ Scotus Eg e٦‏ واحدا منھها وبنی علیها تعالیمه. وکان آلبرتوس 
مجنوس ءu Abert us Maع ٣‏ وتوماس أكويناس يجلانهاء وكان مائة من المتصوقة اليهود, 
والمسلمين» والمسيحيين على السوأء يستمدون آراءهم منها؛ وكان فنانو العصور الوسطى 
ورجال الدين الشعبيون بتخذونها مرشداً هادياً معصوماً من الزلل يصل بها الكائنات 
العليا وطبقات الصديقين الأبرار. وكان غرضها العام أن تجممع بين الأفلوطينية الحديثة 
وعلوم الكون المسيحية. ومن تعاليمها: أن الله موجود فى جميع الكائنات» وأنه مصدر 
حياتها جميعاًء وإن كان جلاله فوق مدارك المقل؛ وان بين الله والبشر ثلاث طبقات 
ثلاثية من الكائنات غير البشرية هى: السيرافيم» والشيروبيم؛ وحملة العرش, والقوى 
المسيطرة؛ والفضائل. والسلطات. ثم الملائكة العليا وكبار الملائكةء والملائكة (وليذكر 
القارئ كيف رتب دانتى هذه الطوائف التسع حول عرش اللهء وكيف جمع ملان بعض 
أسمائها فى بيت له طنان رنان). وتقول هذه الكتب إن الخلق هو عملية انبعاث: آى أن 
الأشياء جميمها تنبعث من الله عن طريق تلك الطبقات من الملائكةء ثم تتعكس الأية 
فتقود هذه الطبقات التسع من الهيئة السماوية العليا بنى الإنسان وجميم المخلوقات 
وتمود بهم إلى الله. 

فى عام ١١٣م‏ اعتنق الأمبراطور الرومانى قسطنطين الديانة المسيحية؛ وباتت 
الديانة املسيحية هى الديانة الرسمية للدولة الرومانية. فى الوقت الذى لم يكن فيه عدد 
المؤمنين بالمسيحية بين الرعايا الرومان لا بتجاوز عشرة فى المائة. خلال القرنين 
التاليين. أتجه رجال الدين المسيحى إلى الفلسفة الأفلوطينية الجديدة كمصدر فكرى 
يدعمون به دينهم الجديد. أول هؤلاء هو الفيلسوف المسيحى أوغسطين. ولد أوغسطين 
٤۳١ - ۳۰٤(‏ م)؛ فى طاغشت من أعمال نوميديا (الجزائر اليوم). درس فى مدرسة 
المدينة؛ ثم انتقل إلى قرطاجة وروما وميلانو. ارتد عن المسيحية فى صباه وتنقل بين 
الثقافة اليونانية والثقافة المانوية والثهافة اللاتينيةء وكان يحضر حلقات الأفلوطينيين 
المحدثين أتباع فلسفة أفلوطين. كتب فى أعترافاته سنة ١٠٤م‏ إن التعاليم الأفلوطينية 
مهدت لاعتقاقه المسيحية. جعل موضوعى الإيمان والعقلء المحورين الأساسيين فى 


تا, نھ الفاسuزة‏ سے 
اف 207 


حیاته. فھو صاحب البدا الذی یقول اومن کی اأعقل'. عاش راھبا کثیر التنقل. یکتب 
ويراسل وينقد الماتوية ويدافع عن المسيحية. المانوية ديانة منسوية إلى مانى الفارسى فى 
القرن الثالت الميلادى؛ والتى تقوم على معتقد أن المالم مركب من أصلين قديمين. 
أحدهما النور والآّ خر الظلمة. لذلك جاءت فلسفة القديس أوغسطين خليطا من عناصر 
مانوية وأخرى مسيحية؛ ترى الحمَيةَة فى ضوء الصراع بين الضياءء الذى مئل الخْير 
والظلام الذى يمثل الشر. الصراع يين الضياء والظلام أو الخير والشر؛ ينتج عنه هذا 
المالم. الروح تمثل الخير؛ والجسد يمش الشر. وكان القديس أوغسطين؛ وهو يعتنق 
المانويةء برجع كل الشرور إلى عناصر خارج الإنسان نقسه. 

اوغسطين 

لكن القديس اوغسطينء سرعان ما أصبح غير راض عن هذا التفسير لوجود الشر. 
لذلك ذهب يبحث عنه فى القلمىفة الأقلوطينية الجديدة ألتى تهتم بالأمور غير المادية. 
من الأفلوطينية الجديدة. جات فكرة أن الشر ليست له طبيعة حقيقية مثل الخير؛ ولكنه 
مجرد نقص أو غياب عن الخير أو الفعل الحسن. 

كلما زاد الخْيرء كلما زارت حمَيقة الشىء. وكلما قلت حمَيعَة الشىء؛ كلما ازدادت 
طبيعة الشىء سوء!ا. مثل نقص الكالسيوم يسبب تسوس الأسنان. أالحفرة ليست شيئًا ما. 
إنما هى غياب لوجود التراب. الخطيئة؛ ليست شيئًا فى حد ذاته» إنما مجرد غياب 
الخير أو غياب القعل الحمسن. 

فى عام ۳۸۸م؛ بعد مرور أوغسطين بتجرية روحيةء تحول إلى الديانة المسيحية. وقى 
عام ١١٣م‏ أصبح آسقفا لمدينة هيبو فى الجزائر حتى وفاته عام ١٣٤م.‏ 

خلال هذه الفترة, كانت المسيحية غير واضحة المعالم فى اذهان الناس ولم تتضع 
شخصيتها بمد. وان القديس أوغسطين,. يكرس كل طاقته محاربة البدع التى كانت 
موجودة فى عصره مثل الآريوسية والمانوية والبيلاجيوسيةء نسبة إلى الراهب البريطانى 
بيلاجيوس فى القرن الرابع, التى تتكر الخطيئة الأصلية وتقول بحرية الإرادة التامة 
وتحد من القدرة الإلهية. 
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لذلك وجد آوغسطین نفسه بمشى على حبل مشدود. من جهة؛ عليه أن يهاجم الانوية 
لأنها تقلل من شأن حرية الإرادة لللإنسان. ومن جهة أخرى عليه أن يهاجم البيلاجيوسية 
التى تقول العكس. وهى قصة: هل الإنسان مسير أم مخير؟ التى قسمت العالم الإسلامى 
إلى فرق وملل وأحزاب» سالت بسببها الدماء وقتل من أجلها العلماء والأبرياء. 

هنا ظهرت للقديس أوغسطين مشكلة فلسفية عميةة. وهى: 

إذا كان الله سيحانه يعرف المستقبل فامستقيبل سوف يتحقق وفقا لهذه المرفة. إذا 
كان الله سبحانه يعلم أن هذا الرجل سوف یرتگب جريمة قتل فى اليوم اتفلانى؛ فأين 
حرية الإرادة هنا بالنسبة للقاتل. مهما قعل أو تاب أو غير من رأيه. سوف يتتهى به الأمر 
إلى قتل الضحية. 

هذا يمنى آنه ليست هناك حرية إرادة للإنسان. وبذلك هو ليس مسؤولا عن أعماله. 
٠‏ ويكون عقاب الناس عن خطاياهم عملا غير أخلاقى. إذا كان الله يعلم مسبقا أن بهوذا 
سوف يخون السيد المسيح ويتسبب فى صلبه, كيف يرصله إلى جهنم فى هذه الحالة؟ 

كيف استطاع أوغسطين تجنب هذه المشكلة المحيرة؟ فعل ذلك باستخدام بعض 
الحجج والفروض الذكية. منها: 

إن الله حاضر آبدی؛ لیس له ماضی أو مستقبل. کل شىء بالنسبه له سبحانه يحدٹث 
فى آن واحد . القول بأن الله كان يعلم منذ ملايين السنيين بأن يهوذا سوف يخون المسيح؛ 
هو خطا الإنسان فى الاعتقاد بأن الله سبحانه داخل نطاق الزمن. فى الواقم, الله خارج 
نطاق الزمن. وهذا ما نعنيه بانه أزلى دائم الوجود. نحن ناتى ونروح ونولد ونموت» ولكن 
الله باق دائم أزلی. 

أيضا؛ جاء أوغسطين بفكرة أن حرية الإرادة تعتى حرية الإتسان فى أن بفعل ما 
يريد . معرفة الله المسبقة بما سوف يفعله يهوذا؛ لا تسبب الفعل نفسه. مثل علم المدرس 
السبق برسوب التلميذ. علم المدرس لم يتسمبب فى رسوب التلميذ. إنما السبب فى 
الرسوب يأتى من درجة تحصيل التلميذ وعدم فهمه لواد الدراسة. 
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هذه طريقة تفكير القديس أوغسطين. فلسفته تتنصب على علاقة الرب بعبيده. 
وكانت كتاباته موجهة إلى عالم مضطرب الفكر والأخلاق. 

النظام القديم والفلسفة القديمة التى آسسها الإغريق وألرومان كانت منهارة فى ذلك 
الوقت. فى الوأقع؛ عندما كان أوغسطين يمر بمرحلة الشيخوخة فى مدينة هيو بشمال 
إفريقياء كان البرير الفاندال؛ يفيرون على المدينة ويقومون بحرقها. إلا أنهم أبقوا على 
كاتدرائية المدينة التى كان يوجد بها القديس اوغسطين [كراما له. 

وكأن النار التى قضت على مدينة هبو؛ هى نفسها النار ألتى قضت على الإمبراطورية 
الرومانية. بذلك. يسدل الستار على الفترة الكلاسيكية من تاريخ البشريةء ويبداً الليل 
الطويل والسبات العميق للعصور المظلمة. 

نموت او قطني ححظك اة ا رة اكل رار ها الكتكي دة نة 
كانت بمثابة ليل حالك للروح الغريية. الرومان لم يستطيعوا السيطرة على أطراف 
إمبراطوريتهم. وقبائل التيوتان من الفابات الشرقية تواصل الإغارة على الإمبراطورية 
الرومانية القديمة. 

لحة تاريخية 

سقطت روما مرتين خلال ٠۵‏ سنة. الأباطرة الجدد البرابرة لهم أسماء جرمانية بدلا 
من الأسماء اللاتينية للأباطرة السابقين. لم يكونوا مهتمين بالثقافة والعلوم المعروفة فى 
الزمن القديم. الفلسفة كما كان يعرفها الإغريق والرومان» أصبحت فى خطر ومهددة 
بالفناء. 

خلال هذا الليل الطويل الحالك. كانت شموع فلسفية قليلة تتوهج فى بقايا أطراف 
الإمبراطورية الرومانية المحتضرة. بمض الصوامع المعزولة فى إيطالياء وإسبانياء 
ويريطانيا ويعض الجزر فى البح ر الإيرلندى. هذه الصوامع؛ أنشجت ما يعرف 
بالموسوعيين. الذين قاموا بتجميع وحفظ مأ كان يصلهم مما تبقى من الحكمة والفلسغة 


من هؤلاء الموسوعیین ثلاثه. هم بویتوس (۸۰٤-٣۲٥م)‏ فى إيطالياء؛ إيزيدور (١۷٠-١١1م)‏ 
فی آسبانیاء وبیدی (٤۹۷-٥۷۲م)‏ فى إتجلترا. جاء فى موسوعة إيزيدور تحت حرف الألف 
موضوع عن النظرية الذرية؛ وموضوغ آخر عن شعب الأنتيبود الذين كانوا بسكنون المنطةة 
الصخرية فى جنوب أفريقيا. وكان لكل منهم فى كل رجل إصبع قدم خارج القدم لكى 
يساعدهم فى المشى بين الصخور. 


جون سکوتوس إریجینا 


بعد أريمة قرون من الصمت المطبق؛ بدأت تظهر أولى براعم فلسفية فى أعمال جون 
لإیرئندى (جون مسكوتوس إريجيتا ٠١۸۷۷-۸م).‏ دعى جون إلى مدرسة اللك شارل 
اللقب بالأصلع لترجمة كتاب سودو-كريشيان من اليوناتية إلى اللاتينية؛ وهو كتاب قام 
بتأليفه احد فلاسفة الأفلوطينية الجديدة. أما كتب جون نفسه ومنهاء ”حول تقسيم 
الطبيعة" و"المروض التراتبية السماوية للقديس ديونيسيوس فقد كانت متاثرة 
بالسيحية والأفلوطينية الجديدة. 

كان هدف جون هو فهم الحقيقة. وكان يسميها الطبيعة. أول شىء قام بهء هو التفرقة 
بين الأشياء الموجودةء والأشياء الفير موجودة. الأشياء الموجودة أو الحقيقية درجات. 
هناك شىء موجود حقيقى» أكثر حقيقة من شىء موجود آخر. فمثلا؛ الشجرة آلتى تنبت 
أمام منزلناء لأنها تتغفير باستمرار وتمرض وتموت» هى أقل درجة بالنسبة للوجود من 
الشجرة "المثل" التى جاءت فى فلسفة أفلوطين. 

الأشياء التى يمكن فذهمها أو استيعابها بالمقل الإنسانى» هى الأشياء الموجودة 
الحقيقيةء والتى يسمى الكامل منها "ثل" فى فلسفة أفلوطين. ما عدا ذلك غير موجود. 

جاء فى قمة تقسيمات جون للحقيقة أو الوجود. مفهوم الوجود الأعلىء أ وراء الوجود. 
الوجود الأعلى لايمكن للمقل البشرى أن يستوعبه. واضح أن جون كان يعنى بالوجود 
الأعلى أو الحقيقة العليا هى الله نفسه. 

الإثبات والنفى» والوجود وغير الوجود (العدم)ء بمفهومه عند هيجل؛ لا يمثل تعارضا. 
وإنما بمثل جدلا يقود إلى أن الله يقع طفوق الوجود تفسه. 
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قام جون بتقسيم الطبيعة أو الوجود إلى أربعة أقسام» خالق ومخلوق كالآتى: 
-١‏ وجود يخلق ولا يخلق. وهو الله. 
-١‏ وجود يَخلق ويُخلق. وهو "المثل" عند أفلوطين. 
-٣‏ وجود لا يخلق ولكنه يخلق. وهو العالم المادى ألذى نعيش فيه. 
؛- وجود لا يخلق ولا بخلق. وهو الله. 
الخلق هنا بمعنى السبق فى الوجود. الله يخلق الإنسان. لأن الله سابق وجوده على 
الإنسان. لذلك فالله هو البداية والنهاية: الأول والآخر. من الله جاء العالم: وإليه بعود. 
كل هذا شبيه بفكرة وحدة الوجودء كما جاءت فى الأفلوطينية الجديدة وتعاليم أفلوطين. 
كان يقول جون سكوتوس إريجيناء إن الجنة لن يدخلها أحد. إلا عن طريق الفلسفة. 
وکان یقول آیضا: ابحث عن الله فی کل شیء. فھو موجود فی کل مکان. کل شیء یاتی 
منه ویعود إليه. 
عندما يستخدم العقل. ا بكون هناك إيمان؛ كما يقول جون سكوتوس. ويؤكد مقولة 
توماس الإقوينى: لا يمكنك ممرفة شىء ماء والإيمان به فى نفس الوقت . فانت إما أن 
تىرف, أو تؤمن. 
وظيفة العقل هى فهم ما يوحى به ويقوم بشرحه. فد تكون السلطة هى مصدر 
المعمرفة. ولكن يبقى المقل» هو الهادى الذى تقاس به كل السلطات. ولم يكن جون 
سكوتوس يتخي وجود إيمان يتعارض مع العقل. 
اختفی جون سكوتوس إريجينا من الوجود عام ۸۷۷م. وبالرغم من محاولات الدفاع 
عن فلسفتة فى تقسيم الطبيعة أو الوجود إلى درجات, إلا أن البابا هونوريوس الثالث فى 
عام ١۲۲٠م‏ قام باتهامه بالهرطقة والخروج عن الكنيسة الكاثوليكية؛ وحرق كتبه. وبذلك 
ينتصر الفكر الدوجماتى مرة آأخرى على العقل. | 
لم بات بعد جون سکوتوس آريجينا من يستطيع بناء صرح فلسفى عظيم لمدة ۲٠١‏ 
سنة. من القرن التاسع حتى الثالث عشرء كانت الفلسفة تمارس فى هيئة جهود متفرقة. 
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لا تكون نظاما فلسفيا متكاملا مثل قلسفة أوغسطين أو جون إريجينياء أو توماس 
الأقوينى فى القرن الثالث عشر. وكائت هذه البؤر الفلسفية المتفرقة, تنحصر فى الفتاوى 
والآمور الدينية وقواعد إللفة. 

القديس أنسيلم 

من غده الجهود المتفرقهة؛ برهان وحود الله للقديس آأنسيام ( ۲ ۱۱۰۹-۱ح). بدا 
أنسيلم بقصة الأحمق» كما جاءت فى سفر نشيد الإنشاد (00:1) الذى يقول فى قرارة 
لفسه أن الله غير موجود. 

إلا أن أنسيلم بقول: حتى هذا الأحمق. لا يتصور فى ذهنه موجودا أعظم من الله. لأن 
موجودا فى الذهن فقط, لأمكننا أن نقكر فى أنه موجد فى الوافع أيضاء وهذا وجود 
أعظم. لأذا؟ لأن الشىئ الموجود فى المقل وموجود فى الواقع؛ أعظم من الشىء الموجود 
فى الخيال فقط. 

فى هذه الحالة؛ يكون الموجود ألذى لا نستطيم أن نتصور أعظم منه. هو نفسه ما 
أعظم منهء يوحد فى الذهن والواقع أيضا. إذن ألله موجود. 
نتخيله. وليكن الله فى مفهوم الديانة المسيحية. أى أنه يبلغ الكمال فى الملم والقوة 
والخلود ...لخ. 

الآن نسأل أنفسناء هل هذا الإلهه ألذى نتخيله موجود فقط فى عقولنا؟ إذا كان 
موجودا فقط فى عقولناء فهو لن يكون أكمل أو أعظم شىء يمكن أن نتصوره. لاذا؟ لأن 
الإله الموجود فى المقل والموجود أيضا فى الواقع. سوف يكون أعظم من الإله الموجود فى 
العقل فقط. لهذا يمكننا القول أنه لو استطعنا أن نتخيل أعظم شىء أو إله فى عقولناء 
هذا الاإله لابد أن يكون موجودا أيضا فى الواقع. 
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طبعا هذا المنطق لا يخلو من العيب. أحد معاصرى آنسيلم. الراهب جونلونء قام 
بالإعتراض على منطق أنسيلم بالآتى: 

-١‏ من المستحيل تصور شىء عظيم؛ لا يوجد ما هو أعظم منه. هذا شىء محير 
للمقل. 

۲“ إذا كان منطى آنسيلم صحيح» فبمجرد تصور جزيرة إستوائية فى غاية الكمال, 
بترتب عليه وجود هذه الجزيرة. 

يجيب عليه آنسيلم بيساطة: 

-١‏ إذا فهمت معنى 'غاية الكمال". فأنت قد تصور فى ذهنك هذه الجزيرة. 

٣‏ لا يوجد فى تمريف الجزر الإستوائية ما يعنى الكمال. لكن بالنسبة لمفهوم الله 
الكمال موجود. ومن المستحيل تخيل الله الغير كامل. وحيث إنه من الواضح أن 'الوجود 
أكثر كمالا من "عدم الوجود'. لذلك مجرد تصور ألله فى الذهن يثبت وجوده. 

منطق انسيلم هو منطق صعب,؛ لكنه بارع قى نفس الوقت. براعة هذا المنطق تأتى من 
توضيحه أن جملة 'الله غير موجود'. هى جملة تعارض نفسها منطقيا . ولذلك الحمقى 
فقط هم الذين يقولون هذه الجملة. 

البرهان الأنطولوجى فى إثبات وجود الله له تاريخ طويل. بعتقد الكثيرون أن عمانويل 
كانط» هو أول من شيع هذا البرهان إلى مئواه الأخير فى ألقرن الثامن عشر. عندما 
أثبت أن الخطا فى البرهانء ليس حَطاً فى المنطق, ولكن الخطاً فى قواعد األلغة. 

فى القرون الوسطى. إبتليت الفلاسفة بمشكلتين كبيرتين. المشكلة الأولىء هى مشكنة 
تعارض الإيمان مع العقل. والمشكلة الثاتيةء هى مشكلة اشتقاق المموميات من 


الحصوصیات . 

توماس الإکوینی 

أقضل حل لهاتين المشکلتين جاء على يدى توماس الإقوينى (آو الإكويتى) فى القرن 
الثالكث عشر. 
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بالنسبة للمشكلة الأولى» وهى مشكلة تعارض الإيمان مع العقل؛ نجد فلاسفة مثل 
جون سكوتوس إريجيناء كانت فلسفتهم تعتمد على إستخدام العقل ولا مكان فيها للإيمان 
الأعمى. وحتى أنسيلم, الله عنده قضية فلسفية محضة لا تعتمد على الإيمان المطلق. 

على العمكس من ذلك نجد ترتوليان (١١١-٠۲۲م).‏ الذى كان عدوا للفلسفةء ولم ير 
فيها إلا كفرا من مخلفات الوثنية. يقول بأنها ألسبب وراء ما دخل الممبيعية من ضلالات 
ويدع غنوصية. ومما أثر عنه» قوله إن العاطفة الدينية غريزة مرتكزة فى النفس 
البشربةء كما يثبدى فى أوقات الشدائد والمحن. 

الرشديون اللاتين 

الصراع بين أنصار المقل وأنصار الإيمان. نشا عنه عدة أفكار. منها افكار مجموعة 
"الرشديون اللاتين» ألذين يتبعون الفياسوف العظيم إبن رشد» والذين بعتقدون فى وجود 
الحقيقة المزدوجة. 

الحقيقة المزدوجة تعنى أنه بالنسبة لأى موضوع؛ توجد حقيقتان متعارضتان. حقيقة 
تأتى عن طربق الإيمانء والأخرى تأتى عن طردق المقل. لكن كلا منهما شرعى من وجهة 
تظلره. 

فمثلاء الإنسان جسد وروح. هذه حقيقة مزدوجة. عندما يموت الإنسانء يتعلل 
الجسد» وتصعد الروح إلى بارها. هذه الفكرة. وإن كانت من التاحية المنطقية غير مقنعة؛ 
لمبت دورا إيجابيا فى تطور العلوم بعيدا عن الصبغة الدينية. 

المشكلة الأخرى المحيرة؛ هى مشكلة الخاص والعام أو الواحد والمجموع؛ أو الفرد 
والعالم. هذه المشكلة ظهرت على يدى بويثيوس,؛ الذى كان يترجم من اليوبنانية مقالة 
لأرسطو لمؤلف من الأفلوطينية الحديثة دعی بورفیری (۲۳۲-٠١٠م).‏ 

نحن نعلم أن الحيتان موجودة. لكن هل توجد الحيتان الزرقاء فى الطبيعة. وهل جملة 
"هذا الكلب بنى اللون"'؛ تمنى أن كلمتى الكلب والبنى بهاء مجرد إسم ولون لحيوان بعينهء 
أم تدل على مجموعة من الكلاب لونها بنى. وهل الكلاب البنى هذه حقيقية أم توجد 
فقط فى عقولنا. 
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مشكلة الخاص والعام هذه. تشيه مشكلة مفهوم "ا ثل بمعنى الشبيه آو الصورة, بين 
أفلوطين وأرسطو. لكن أفكار الفلاسفة اليونانيين القدامى لم تكن متوافرة للقلاسفة فى 
أوأئل القرون الوسطى. وكان عليهم أن ينتظروا ۹٠٠‏ سنة؛ حثى يصلوا إلى ما وصل إليه 
أرسطو فى ۲١‏ سنة فقّط. 

الفلاسفة فى ذلك الوقت كانوا فى حالة لخبطة وحيص بيص كبيرة بالنسبة لهذه 
القضية؛ لدرجة جعلت جون (۱۱۸۰-۱۱۱۵م) من سالزييرى؛ يقول إنه توجد آراء فى هذه 
المشكلة بعدد الرؤوس الموجودة. 

أحد هذه الآراء يتطرف فى اتجاه. ويقول إن المجموعة أو النوع (الكلاب السوداء 
مثلا). ليست فقط حقيقية. إنما حقيقتها أكثر من حقيقة الكلب الواحد. وكان هذا رأى 
أنسيلم نفسه. 

روسان 

علی النقیضء جاء رومسہلین (۰٥۱۲۰-۱۰م)‏ وولیام آوکھام (۹-۱۲۸۰١٤۱۳م)‏ لکی یقولا 
أن الفرد فقط هو الحقيقى. أما المجموع أو النوع» فمجرد أسماء. لذلك سمي هذا الفكر 
ب النومينالزم ٠"‏ وهؤلاء الفلاسقة ب النوماليست" أو 'الإسميين . وهو فكر لم يحظ بقبول 
الكنيسة الكاثوليكية. 

هذا يقودنا إلى السؤال الآتى: البند الثانى من الدستور المصرى يقول بأن دين الدولة 
الإسلام. الدولة تتكون من مجموعة أفراد . فهل الدولة كيان حقيقى يمكن أن يتدين ويثقيم 
الشعائر ويموت ويدخل الجنة أو النار؟ آم هى مجرد كيان لا يوجد إلا فى عقولناء مثل 
الخط المستقيم وقواعد النحو والقوائين العلمية والدستور نفسه؟ 

بالنسبة للاسميين: الأسماء تخلق الخلاف رالتشابه بين إلأفراد. الخلاف والتشابه 
هی آشیياء لا توجد فى الراقع وإنما فقط فى عقولنا وفى مفردات لفتنا. 

ثم یاتی توماس الإقوینی (۲۲۰٠-١۲۷٠م).‏ لكى يقدم لنا أفضل الحلول لتلك 
المشكلتين. مشكلة العقل والإيمان» ومشكلة الواحد والمجموع. 
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كان توماس الإضوينى نبيلا من نبلاء إيطاليا. هرب من قلعة وألده لكى يلتحق بجماعة 
دومينيكان الكائوليكية. وكانت تظهر على جسمه»ء علامات الثراء والعز. فقد كان زائد 
الوزن يحب الأكل لدرجة أن مائدة الطعام كانت تعمل بها فجوة فى شكل نصف دائرة. 
حتى يستطيع الجلوس على المائدة وبطنه داخل تلك الفجوة. 
وقبل الحديث عن فلسفة توماس الإقوينى دعنا نقول شيئًا عن حالة المالم القكرية 
فى القرن الثالك عشر . 
مرت ٠٠١‏ عام بين وفاة أنسيلم ومولد توماس الإقوينى. خلال هذا القرن؛ بدأ 
الإحتكاك من جديد بالفلسفة اليونانية القديمة؛ عن طريق الاتصال بالفلاسفة المرب فى 
الأندلس. ولم تكتشف أوروبا أعمال أرسطو فقط» ولكن أيضا شروح وتفسيرات أبن رشد 
(۱۱۹۸-۱۱۲۱م) وابن میمون (۱۱۲۵-٤۱۲۰م).‏ ) 
وجد الأوروبيون نظريات أرسطو مذهلة. تناسب طبيعة القرن الثالث عشر أكثر من 
فام فة أفلوطين. فقد جاءت سنة ١٠٠٠م‏ بدون أن يفنى المالم كما كانت التنبؤات 
السائدة. 
تنبؤات سقفر الرؤيا بدأت تتبخرء وبدآت تفيق أورويا من سبات القرون الوسطى؛ 
وتتنبه إلى طبيمة العالم الذى تعيش فيه. لذلك. طفت فلسفة أرسطو إلى السطح. وكان 
على توماس الإقوينى. تنصير أو تمسيح أرسطو. أى فهم فلسفته فى ضوء التعاليم 
المسيحية. وهو ليس بالعمل الهين. وخصوصا إذا علمنا أن أفكار أرسطو ليست مسيحية 
بالمرة. مثل: ۰ 
-١‏ الأرض أبدية لا خالق لها . 
۲- الإله لا يبالى بالإنسان ومصيره. 
-٣‏ الروح ليست خالدة وقد تفنى. 
-٤‏ الهدف من الحياة هو السعادة. 
٥‏ الكبرياء فضيلة, والتواضع رذيلة. 
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عام ۰«م. وأیضا أعمال توماس الإقوینی. رفضت هی الأخری فى جامعات باريس 
وأوكسفورد بعد وفاته مباشرة. 

کتب توماس الإقوينى ما يزيد على الأربعين كتابا. أهم الأعمال؛ موسوعتين. ”سوما 
ثيولوجيا" و سوما كونترا جينتيلز . وهما بمتابة صروح فكرية جبارة. 

كانت مهمة توماس الوفاق بين أرسطو والمسيحية. وأيضا الوفاق بين العقل والإيمان. 
وهى مشكلتنا فى المالم الإسلامى اليوم. كما أن توماس قد تعرض لمشكلة الفرد والنوع أو 
الخاص والعام التى أشرنا إليها سابقا. 

بالنسبة لقضبية الفرد والنوع آو ألقرد والمجموع؛ أستماد توماس من حل اأرسطو. 
مفضهوم النوع؛ الإنسانية متلا لا هى صورة ولا هى حالة عقلية. هى شىء مطمور فى 
جوف شىء معين. الانسانية شىء مطمور داخل الأفراد ولا يمكن إيجادها بدون الإنسان 

العمل البشرى له قدرة على التجربد. بسبب قدرته على إدراك التشابه الموجود فى 
الفرد والنوع؛ أو الخاص والمام. الإنسانية هی محرد تصور آو قهم؛ ر توجد قى الطبيمعة؛ 
وإنما توجد فقط داخل رؤوسنا. الجدپر بالذکر هناء آن حلا مشابها جاء به بيتر أبيلارد 
(۷۹٠۱-١١١١م) ٠١١‏ سنة سابقة. 

بالنسبة لمشكلة العمل والإيمان؛ بدأ توماس فى التفرقه بين القلسفة والثيولوجيا. 
نزل به الوحى وما جاء بالسلة المطهرة كبراهين دامغة صحيحة. 

إلا أن توماس الإقوينى بفرق بين إيمانين. إيمان مطلق خالص. وإيمان طبيعى يمكن 
أن يفسر بالعقل. الإيمان الأخير هو الإيمان الذى تتطابق فيه الفلسفة مع الإيمان. 

عندما يعجز المقل عن تفسير ظاهرة أو إجابة سؤال ماء مثل سوال "ماذا كان يوجد 
قبل خلق هذا العالم؟ ٠‏ هنا ياتى الإيمان لكى يجيب عن هذا السؤال. 
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معظم فلسفة توماس الإقوينى؛ تنصب على الإيمان الذى يعتمد على العقل؛ أى 
الإيمان الطبيعى. من هذه الفلسفة؛ برهان وجود الله بالمنطق. وكان لتوماس خمس 
براهين لإثبات وجود الله. ثلاثة منها متشابة. البرهان الثائى بقول الآتى: 

فى عالم الحواس,؛ نجد فاعل ومفعول. ولا تنجد فعلا بفير فاعل؛ أو شيئًا قد وجد من 
تفسه. سلسلة الفاعل والمقعول» أو السبب والنتيجةء لا يمكن أن تستمر هكذاأ إلى الأبد. 
ولابد لها أن تتوقف عند نهاية معينة. إذا الفينا السبب» فيجب أن نلغى النتيجة. وإذاأ 
الغينا السبب الأول فسوف تلفى الأسباب الناتجه عنهء ومن ثم بلغفى كل شئ. إذن من 
الضرورى وجود السبب الأول وهو الله. 

برهان توماس يشبه نظرية الدومينو. فهو يقول ببساطة؛ أنه إذا كانت توجد سلسلة 
ااا واا ر اا ج ا ی ي ف ر ی ا اب 
آخر. وإلا أصبحت السلسلة لانهائية» وهذا غير معقول فى نظر تومأس. 

برهان توماس الإقوبنى وجد معارضة من بعض الفلاسفة آمثال دافید هيوم پى القرن 
الثامن عشر؛ وخصوصا مقولته بأن الأحداث تأتى فى تساسل, ومقولته بأن التسلسل 
اللانهائیى مستحيل . 

نلاحظ هنا أن کل براهین توماس. بخلاف برهان أنسيلم, تبدأ من الآخر, من النتائج. 
أى طريقة أرسطو فى البرهان والتزامه بنتائج التجرية والمشاهدة. وهو أسلوب يختلف 
عن أسلوب أفلوطين فى البرهان الذى يبدأ بالفروض والبديهيات تم يصل منها إلى 
النتائج. 

فلسفة توماس الإقوينى؛ مثل فأسفة أرسطو: تؤمن بأن الوجود لم يخلق هباءء وإنما 
يسير نحو غاية نبيلة معينة. وهذا يتضح فى كتابه الأخلاق. فنحن نختار أهدافناء ونختار 
الطرق التى توصل لهذه الأهداف. أعمالنا لها غاية؛ قد تكون طلب الصحة أو الثروة أو 
الجمال أو الواجب» ...الخ. هذه الأهداف. لها علاقة بهدف أسمى مطلق يعطى قيمة 
للأهداف النسبية. وإلا وصانا إى مالانهيةء وهذا غير ممكن. نلاحظ هنا أسلويه فى 


برهان وجود إلله. 
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إذا أردنا الاختيار الحق» علينا أن نعرف ألهدف الأسمى. أرسطو بقول إن الهدف 
الأسمى هو السعادة. لكڻ توماس يول بأن هذه السمادة يجب أن تكون أبدية حتى تكون 
مطلقة. لذلك تكون سعادتنا متوقفة على اختيارنا الحق. وهذا يتوقف على معرفتا 
للخالق. 

ثم ينزل الستار على المصور المظلمة؛ ويأتى عصر النهضة بعلماء وفلاسفة مثل روجر 
باکون (۱۲۹۲-۱۲۱۲م). وجون دونس سکوتوس (۱۳۰۷-۱۲۱۵م)» ووليام أوكهام 
( ۱۳۶۹-۱۲۸۰ م)» وجون بوریدان (۱۳۰۰- ۱۳۵۸م). 

هؤلاء الفلاسفة مهدوا الطريق نحو أسلوب جديد فى التفكير فى القرنين التاليين. 
فنجد نیقولا کوبرنیق (۷۲٤۳-۱٩٤٥م)»‏ جوهانز کبلر (۱۱۳۰-۱0۷۱م)» جالیلیو جالیلی 
1٤۲-٠١۹۶ (‏ 1م)ء ووليام هارفى (۷-۱۵۷۸١0٠١م).‏ متل هؤلاء وغيرهم من الفنانين 
والسياسيين هم الذين مهدوا لمصر جديد مشرق للإنسانية. 
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التفاعل بين الدين 
والصلسطة 565-364 


> 


أعاد ثيودوسيوس الثانى. والنائبون عنه فى عام ٤٠١‏ تنظيم التعليم العالى فى 
القسطنطينية وقرروا رسمياً إنشاء جامعة مؤلفة من واحد وئلاثين مدرساًء منهم واحد 
للفلسفة؛ واثنان للعانونء وثمانية وعشرون لنحو اللغة اليونانية واللاتينية ويلاغتها. وكان 
الملمان الأخيران يشملان دراسة آداب اللفتين» وتوحى كثرة عدد المدرسين اللخصصين 
. لهذه الآداب بما كان يوجه إلى الآداب من عناية كبيرة. وقد وضع أحد أولئك الأساتذة 
واسمه برسکیان ہهزهء٣٣حوالى‏ عام ۵۲١‏ كتاباً ضخماً فى نحو اللفتين اللاتينية 
واليونانية أصبح من أهم ألكتب الدراسية فى المصرر الوسطى. وييدو أن الكتيسة 
الشرقية لم تكن تمترض وقتئذ على نسخ الآداب الوشية. وقد ظلث مدرسة 
القسطنطينية» حتى آخر عهد الإميراطورية البيزنطية, تنقل بامانة روائع الأدب القديم 
رغم احتجاج عدد فليل من القديسين. وحوالى عام ۰ انشا موسايوس Musaeus‏ وهو 
رجل لا يرف موطنه الأصلىء قصيدته الذائمة الصيت» هيرو و ليندر]eلLe41‏ & Her٥‏ 
ذکر فیھا کیف حاول لیندر کما حاول بیرن 82۳١‏ من بعده أن يعبر مضیق الهلسپنت 
سباحة لكى يصل إلى حبييته هيروء وكيف غرق أثناء هذه امحاولةء وكيف أبصرته هيرو 
يقذف به الموج ميا أسضل برجها 'فالقت بنفسها من فوق الصخرة الوعرة الشامخة تطلب 
أنفسهاً مع حبيبها الميت حدثاً لها بين الأمواج“. 

وكان المسيحيون المهذبون من رجال الحاشية البيزنطية هم الذين وضعوا آخر ما 
تحتويه السجلات اليونائية القديمة من قضائد غرلية جميلةء كتبت بالأوزان والروح 
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القديمة وبعبارات تشير إلى الآلهة الوثية. وها هى ذى أغنية منقولة عن أجاثٹياس 
( sthi58َaع A‏ حوالى )0٥٥۰‏ لعلها قد آعانت بن جنسن ۸0۸٠ل‏ ١ع8على‏ كتابة إحدى روائم 
مسرحیاته: 

لا أحب الخمر, ولكن إن شئت أن تبلى بالفرح أحزان رجل حزين فارتشفى منها 
الرشفة الأولى. ثم قدمى لى الكأس أتناولها من يدك. فإذا مستها شفتاك فلن أبقى 
بعدئذ صابراً جاسياً اتجنب الكاس الحلوة. لأنها تحمل إلى قبلتك وتحدثنى عما نالته من 
الابتهاج بك". 

وأهم ما كتب من أدب ذلك العصر هو ما كتبه المؤرخون. فقد كتب أونتبيوس 
السرديسى Eunapius of Sad‏ ارا عاما لذلك الىصر من عام ۲۷١‏ إلى +٠١‏ جعل 
بطله جستتنيان. وترجم لثلاث وعشرين من السفسطائيين ورجال الأفلوطينية الحديثة 
ترجمة لا تخرج عما كان يدور على الألسنة من سيرهم. وقد ضاع هذا الكتاب ولم يبق له 
أثر. وكتب سقراط؛ وهو مسيحى من أهل القسطنطينية ومن أتباع الدين الرسمى فيهاء 
تاريخ الكنيسة من عام ۲۰۹ إلى ۳۹+ وهو كتاب دقيق نزره إلى حد كبير منا يدلنا على 
ذلك ما كتبه عن هيباشيا. ولكن المؤلف يحشو قصته بالخرافات والأقاصيص والمعجزات 
ویتحدث کثیراً عن نفسه كانه يصعب عليه أن يفرق بين نفسه وبين العالم الذى يكتب عنه. 
ويختم كتابه بحجة طريفة يدعو بها إلى قيام السلام بين الشيع المختلفة؛ فيقول إنه إذا 
ساد السلام فلم يجد المؤرخون حسب ظنه شيئاً يكتبون عنه. فتتقرض لهذا السنن تلك 
الطائفة من الآسى. ومن الكتب الأخرى التى ألفت فى ذلك المصر كتاب التاريخ 
الکنسى Ecclesias tica Histo‏ لسوزومن 5028118٩۸‏ ومعظمه منقول من سقرأط. وکان 
سوزمن هذا رجلا فاسطينياً اغتنق الدين المسيحى,؛ وكان كمن نقل عنه محامياً فى 
الماصمة. ويبدو أن دراسة القانون لم تحل بينه وبين الإيمان بالخرافات. وألف سوزموس 
5 القسطنطينى حوالى عام ٤۷١‏ كتاباً فى تاريخ الإمبراطورية البيزنطية. وكان 
سوزموس هذا رجلا وشياًء ولكنه لم يخضع لما خضع له منافسوه المسيحيون من الأوهام 
والسخافات. وأشار دیونیسیوس إجزجیوس - sسدعا×8‏ واورمها٥‏ أودنس القصير -حوالى 


222 


عام 0۲۵ باتباع طريقة جديدة قى تأريخ الحوادث تبدآ من السنة التى قيل إن المسيح ولد 
فيها. غير أن الكنيسة اللاتينية لم تقبل هذه الطريقة إلا فى القرن العماشرء وظل 
البيزنطيون إلى آخر أيام دولتهم بؤرخون سنيهم من بدء خلق الدنيا . 

وكان بروكبيوس هو المؤرخ العظيم الوحيد فى هذا العهد. وقد ولد هذا الکكاتب فى 
فيصرية من ا )٠‏ ودرس القانونء ثم انتقل إلى القسطنطينية وعين 
اميناً ومستشاراً لبليساريوس. وصحب ذلك القائد فى حرويه فى سورياء وإفريقية؛ 
وإيطالياء ثم عاد معه إلى الماصمة. ونشر فى عام 0٥١‏ كتب الحروب. وإذا كان قد عرف 
من صلته بالقائد والإميراطور عظمة أول الرجلين, وبخل ثانيهماء فقد خلع عن 
بليساريوس ثوب البطولة البرّاق وترك جستنيان منزويا فى فى الظلام. وقابل الجمهور كتابه 
أحسن قبول: وسكت عنه الإمبراطور. وكتب بروكبيوس بعدئذ كتابه المعروف باسم 
الأنكدونا أو التاريخ السرىء ولكنه أفلح فى آن يبقيه دون ES‏ 
طلب إليه جستنيان فى عام ٤٠١‏ أن يكتب شيئًاأً عن الأبنية التى أنشئت ت أثناء حکمه. 
فأصدر بروكبيوس فى عام ٥1١‏ كتابه المسمى ”الصروح "5١11ا‏ لع4 0 وأسرف فيه فی 
الثناء على الإمبراطور إسرافا يحملنا على الضن بأن الإمبراطور قد شك فى إخلاصه أو 
حمنبه يخر منه؛ ولم ينشر التاريخ السزى إلا عد وقاة جمنتيان- وريما بد وفاة 
بروکبیوس نفسه ایضاً. وهو کتاب شیق ممتع یحتوی على فضائح شبيهة بما تكتب عن 
جيرانناء وإن كان التشنيع الأدبى على من لا يستطيعون الدفاع عن انفسهم أمراً غير 
مستحب» ون کان كل مؤرخ يجهد نفسه فى إثبات بحث من البحوث لا يسعه إلا أن يمسعغ 
الحقائق. . 

ولا تخلو كتب بروكبيوس من أخطاء فى الأمور البعيدة عن تجاربه. فقد كان فى 
الأحيان ينقل ما كتبه هيرودوت عن أخلاق معاصريه وفلسفتهم. وفى البعض الآخر ينقل 
خطب توكيديدز وحصار المدن فى أيامه؛ وكان يشارك أبناء عصره فى خرافاتهم, وسود 
صحف كتبه بأخبار النذرء والتنبؤات» والمعجزات, والأحلام. أما حين يكتب عما يشأهده 
فقد أثبتت الأيام صدقه. وكان شجاعاً نيما أقدم عليه من عمل عظيم منطقياً فى 
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ترتيب مادته» يستحوذ على لب القارئ وانتباهه فى قصصه. ولفته اليونائية واضحة 
خالية من الالتواء والتعقيدء وهى فصيعة ل تكاد فى .فصاحتها عن لغة اليونان الأقدمين. 

وبعد فھل کان بوکبیوس مسیحیاً ٩‏ فأما فی الظاهر فنعم غير أننا ذراه یردد أداء من 
ينسج منوالهم؛ كما نتبين فى كتاباته جبرية الرواقيةء وتشكك الأكاديمية. وهو يتحدث عن 
"طبيعة الحظ المعوجة المتمردة وإرادته التى لا ضابط لها. واعتقادى أن هذه أشياء لم 
يدركها عقل الإنسان فى الماضى ولن يدركها قط فى المستقبل. ومع هذا فالناس لا 
ينفكون يتحدثون كثيراً عن هذه الموضوعات ولا ينقطعون عن تبادل الآراء فیها ...لان کل 
واحد منها یبحٹ عما یداری به جهله ..ولهذا أكون حصيف الرأى فألزم الصمت فى 
متل هذه الموضوعات؛ وكل ما أبفيه من هذا آلا أزعزع إيمان الناس بما يجلونه من 
العقائد القديمة". 

أخسطینوس الاأمازیغیى 

الت والكاف لاون الك ير وراو اغ فو او اطي ا 
أوغستان (٢٤٤u5ع1.A۸uه8)‏ فى ١١نوقمبرمن‏ سنة ١١٣م‏ من آم بربرية مسيحية اسمها 
مونیکاء وآب ونی رومانى عبارة عن موثق بسیط کان سمی پاتريسيوس فى مدينة 
تاكيسته (سوق الهراس) بالجزائر (نوميديا). وقد دافع أوغسطين كثيرا عن هويته 
الأمازيغية وكنعانيته السامية فى رسالة له إلى أهل رؤماء وكان يقول: إذا سالتم سكان 
البوادى عندنا فى نوميديا؛ قالوا: نحن كنعأنيون ٠‏ ويعنى هذا أن لغة أوغسطين هى 
النوميدية المتأثرة باللفة الفينيقية الكنعانية أو هى الأمازيغية النوبية ذات الجذور 
الكنعانية. بيد أن تقاهته لاتينية. ولايتقن من الإغريقية إلا النزر القليل. 

وتلقى أوغسطين تعليمه فى تاكيسته ومودوروس منذ السادسة عشرة من عمره؛ 
وسافر إلى قرطاج ليستكمل دراساته . وبع ذلك» انتقل إلى إيطاليا فى مرحلة الفزو 
اللاتينى لشمال إفريقيا للتعلم والدرأسة فى روما وميلانو. وقبل سفره كان متأاثرا 
بالأفلوطينية المحدئة. ) 


224 


وقد مارس أوغسطين مهنة التمليم؛ وكان يعطى دروسا فى البلاغة فى مدينة قرطاج 
و مدن إيطالياء وانتقل حيال مدينة عنابة سنة ۲۸۸م التى أقام فيها ديرأ للتمبد 
والاعتكاف الدينى ليتقلد عدة مناصب دينية إلى أن عين فى منصب أسقف مدينة عنابة 
سنة ۲۹١‏ م؛ وصار بعد ذلك أبا للكنيسة اللاتينية. وقد توفی اوغستان فی‌۰۸/۲۹٠/‏ ١٠٤م‏ 
بمدينة عناٻة .(Hippone)‏ 

وتشبع أوغسطين بالمعتقد اللسيحى تأثرا بامه القديسة مونيكاء وتاثرا كذلك بأسقف 
میلانو القدیس آومبرواز عناص وذلك سنة۲۸1م. 

هذاء وقد دافم أوغسطين كثيرا عن مبادئ المسيعية الكاثوليكية الرسمية التابعة 
للكنيسة الرومانية؛ ووقف فى وجه الحركة الدوناتية ذات الملامح الثورية الشعبية. وكان 
خطيبا وكاتبا من طراز عالء فلم يتح للمسيحية أن رزقت زعيما فى مرتبته قطٴ. 

ويعرف على أوغيسطينيوس أنه فى بدابة حياته كان ماجنا متهتكا وشابا عربيدا. إلا 
أنه تاب بعد ذلك وأصيح متدينا وزاهدا متقشفا. وبالتالى كان القديس أوغسطين" ثاقب 
الذهن, واسع الفكرء غزبر العلم؛ ارتوى من مبادئ الديانة المسيحية؛ فأصبح من أكبر 
القسيسين ورجالات الكنيسة الكاثوليكية. وقد كرس حياته الصالحة فى مقاومة الزنادقة 
ومكافعة المذاأهب الأخرى التى من شأنها أن تقف حجر عثرة فى سبيل تقدم الديانة 
املسيحية؛ وكان يستعمل سائر الوساتل محاربة المذهب الدوتاتى (عمصءناةرهك) الذى كان 
يرمى الكاثوليكيين بتسرب الضعف إلى عقيدتهم الدينية كما كان يحارب المذهب المانكى 
)Manichéisme)‏ وامذهب الآرى الذى سينتحلهء فيما بعد القائد جتسريق: ملك 
الوندال." 

وعلى الرغم من ثقافة أوغسطين اللاتينية. فإنه كان يقدم قداسه ومواعظه باللغة 
المحلية أو اللفة الفينيقية ؛ لأن الأمازيغيين فى شمال إفريقيا كانوا بجهلون اللفة اللاتينية 
لكونها لغة المثققين الذين درسوا بروما وأصبحوا من مؤيدى الحكومة الرومانيةء بل كانوا 
يرفضونها؛ لأنها لغة المستعمر, والهدف من نشرها فى الأوساط الأمازيفية هو العمل على 
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تشر سياس ة الرومنة والترومن. وفى هذا يقول الأستاذ الحسن السايح: ورغم هذا 
التأئير الرومانى ققد ظل الشعب ألمفريى يتكلم الفينيقية ويحدئا القديس 
(أوغسطونيوس) وهو أحد رجال الدين المغاريةء أنه كان يمىتحيل عليه أن بلقى قداسه 
باللغة اللاتينية لأن معظم الناس الذين يستمعون إليه لايعرفون حرفا واحدا من اللاتينية. 
وإنما كانوا يعرفون اللفة الفينيقيةء التى كانت منتشرة انتشارا واسماء حتى إن المرب 
الذين جاؤوا المغرب وجدوا الناس يتكلمون اللفة الفينيقيةء وهى لفة سامية أخت المربية. 
بل إنها لهجة من اللهجات المريية فكان الانتقال منها إلى لغة أخرى كالانتعال من اللهجة 
المغريية إلى المشرقية. 

وكان أوغسطينيوس شخصا مثقفا وفيلسوفا لاهوتيا موسوعيا لع يستطع أحد أن 
يصل إلى مستوى هذا العالم إبان العصر القديم حيث امتلك ثقافة لاتينية عميقة وواسعة 
المدارك ومتنوعة المستويات والمقاصل. وعد فى المجال ألدينى ضمن آباء الكنيسة. ولا 
يمكن أن نضع إلى جانب أوغستان الجزائرى إلا شخصًا واحدا يقثرب منه فكريًا وهو 
لقف المفريى الكبير يوبا الثاني الذى تهل من معارف عدة؛ وتمكن من لفات مختلقةء 
وتبحر فى الكثير من المعارف العلمية والأدبية والفنية والسياسية والإدارية. 

ومن حهة أخرى» ترك لنا أوغسطين نظرية فلسفية دينية متكاملة مازالت تدرس 
وقافش إلى يومنا هذا فى الملتقيات اللاهوتية والفكريةء وتنسب إليه تحت اسم 
الأو غسطıنية” Augustinien0#.‏ 

وثمة عوامل عدة تحكمت فى توجيه شخصية أوغسطينء ويمكن إجمالها فى: خطابة 
شيشرون؛ وقراءة الإنجيل و الاطلاع على تأويلاته وفحص لفغة كتابته وخاصة الإنجيل 
الإضريقىء والانسياق وراء العقيدة الشائية التى تسمى بالمانيكيةء كما تأثر كثيرا بفلسفة 
أفلوطبن والغلسفة الأفلوطينية المحدثة. 


ومن مرتكزات نظرية أوغسطين: الإيمان الروحى؛ والحب» والعقل» والحكم العادل,؛ 
والقدر ألإلهى؛ والإرادة والخير؛ و التذكر بدل الجهل والنسيان. والحرب المادلة 
والخطيئة الأصليةء والطييمة؛ والتعويض. والتجسيد الحلولىء» واللكية الخاصة. 
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الف أوغيسطينوس أكثر من مائتى كتاب باللاتينية؛ وتصنف كتبه وردوده ضمن إطار 
الثورات الدينية والأدبية التى كانت تشتعل فى نوميديا بالخصوص بين الدوناتية والكنيسة 
الإفريقية امسيعية. وكان المناضل الأمازيغى دوناتوس هو الذى يقرد الحركة الدوناتيةء 
ومن المعلوم أن هذه الحركة ذات طابع دينى شعبى ثورى راديكالى تتشكل من الفقراء 
والمعدمين والبؤساء والثوار المحليين والعبيد الضعفاء؛ تدافم عن هوية الساكنة واستقلال 
دولة تامازغاء وتحارب ألرومان وقطالب السكان المحليين بطردهم بالق وة من شمال 
إفريقيا . 

أما الكليسة الكائوليكية الأمازيغية التى بتزعمها أوغستان ققد استهدفت نشر 
المقيدة المسيحية كما هو متعارف عليها فى الكنيسة المركزية الرومانية؛ بيد أن هذه 
الكنيسة كانت فى خدمة الإمبراطور الرومانى قسطنطين. تهادن الحكومة الرومانية فى 
حالات السلم والحرب» وتمطى المشروعية الدينية للمعمرين الأجاتب والمرابين وأصحاب 
النفوذ؛ وتبرر استفلال الإقطاع الرومانى لساكنة نوميديا بصفة خاصة وشمال إفريقيا 
بصفة عامة. 

وعليه؛ لابد من وضع مؤلفات أوغيسطينوس ضمن هذا السياق التاريخى الذى 
بنحصر فى الصراع الأمازيغى ضد الرومان والوندال» وضمن الصراع ألدينى والاجتماعى 
والعسكرى الذى كانت تخوضه الكنيسة الكاثوليكية ضد المذهب الدوناتى وحركة الدوارين 
الاجتماعية . وكانت لا تتاصر فى ذلك سوي القوات الرومانية وتؤيد كل المرارات التى 
تصدرها الحكومة اللاتينية لإبادة المعارضين الأمازيغيين. 

وجل ألكتب التى ألفها القديس اوغسطينيوس كانت باللغة اللاتينيةء لكن قداسه 
الدينى كان يقدمه باللغة الفينيقية أو اللغة المحلية التى كان يفهمها الشعب الأمازيغى؛ لأن 
اللاتينية كانت مقتصرة على كار المنقفين والموظفين الإداريين التابمية لحكومة روماء وفى 
هذا يقول القدبس أوغسطين:" إن ألدولة الرومانية التى تمرف كيف تحكم الشعوب؛ لم 
تفرض على المغلوية منها سيطرتها فحسب» بل لفتها أيضا . 
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وعلی ی حال» فالقديس أوغسطين عميق التفكير؛ ورجل دبلوماسى فى تعامله مم 
الرومان» كثير الجدال والمناظرة. وهو كذلك: فياسوف قبل كل شىء؛ رجل يحلل الآراء 
ويرى كل ماتحوى ومبدأها الأول ومدأها ونتائجها النهائية. وهو فوق ذلك خطيب عظيم 
مؤرخ أو بالأحرى فيلسوف للتاريخ فى كتابه" مدينة الله" وهو أخيرا شاعر للقلب 
والوجدأن الممتع فى" اعترافاته" الخالدة. وريما كان هذا الرجل أغرب رجل فى العالم 
القديم كله". 

ومن أهم کتب أوغسطين: اعتراقاتی» وهدينة الله والتائوٹ المقدس؛ والنعمة. 

(آ) اعتراقات أوخسطبتوس: 

ومن أهم مؤلفات القديس أوغستان سيرته "اعترافاتي ؟مoزووع‏ ]ہم Nes‏ التی 
أصبحت بمثاية اليداية الحقيقية للكتابة الأوطبيوغرافية فى الفكر الإنسانى. ويعنى هذا 
أن هذا المؤلف هو آول كتاب وصل إلينا فى باب السيرة الذاتية الروحية ذات الطابع 
وصراحة؛ وبفصل حياته الفربية ويوضح انسياقه وراء الأهواء والشهوات» ولاسيما فى 
قرطاج حيث ولع بالمسرح والحب والجنتس, ويبين لنا كيف تعرف الله وكيف انتقل بعد 
ذلك إلى الفكر المسيحى. كما بکشف نا عن تصوره وموففهك من الصراع العقائدى 
وألاجتماعى والتاريخى الذى كان يعيش فيه أوغسطين إبان مرحلة الصراع الأمازيفى / 
الرومائى. 

ويدعو الكاتب فى الأخير فى هذا المؤلف الدينى إلى سلام الروح ومحبة الإله 
والارتماء فى أحضان ألرب من أحل الاستراحة ألنورأنية. 

وتسی الاعتراضات فى المفهوم المسيحى بوح الإتسان واعترافه للراهب بأخطائه-وذنویه 
أوغسطين بكل جرأة باخطائه ومجونه من أجل الظفر بالتوبة والغفران الرياتى. 

ومن العروف أن هذا الكتاب كتيب بین ۲۹۱ و ** ٤م‏ فی حياة الكاقب أوغسطين: ببنماً کتاب 
مدبنة الله " و'الثائوٹث القدس" لم يكبا ویستكملا إلا بعد وفاته وبالضبط فی ٠‏ م 
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وإذا أراد الدارسون التأريخ للسيرة الذاتية فى الفرب يبدءون بالقديس أوغسطين 
ليتبع بجان جاك روسو بكتابه" اعترافات روسو على الرغم من أن أوغسطين مفكر 
عبقرى أمازيغى لا يمت بصلة كبيرة إلى ألهوية الأوريية من حيث اللغة والهوية والشعور 
والوجدان. ومهما حاول الرومان رومنة المثقفين الأمازيغيين وتجنيسهم. فقد ظل هؤلاء 
متشبڈين بهويتهم الأصلية والدفاع عن وطنهم كما فعل أوغسطين لما مات شهيدا من أجل 
حرية مدينته عنابة. 

والدليل على ريادة سيرة أوغسطين ومكانتها فى الأدب الإنسانى والعالمى ما ةاله 
الدكتور إحسان عباس فى كتابه فن السيرة : 'وفى السير الذاتية بالغفرب معالم كبيرة 
كان لكل معلم منها أثره فى كتابة السيرة الذاتية وطريقتهاء وقى طليمعة تلك السير" 
أعترافات القديس أوغسطيس" فإنها فتحت أمام الكتاب مجالا جديدا من الصراحة 
الاعترافية؛ وشجمت الميل إلى تعرية النفس. فى حالات كثيرة تلتبس بالاثام» أو يثقل فيها 
عا الف 

ومن أهم مميزات كتاب" اعترافاتى' أنه كتب بطربقة شاعرية روحانية وجدانية 
بستقطر فيها الكاتب دموع المعاصى والذنوب ليعموضها براحة التوبة والغفران مقابلا بين 
الحياة والموت والدنيا وال خرة. 

(ب) مدينة اللهك 

يشتمل كتاب "مدينة الله" ںام٥‏ عل éاذء‏ و على انين وعشرين فصلا أراد فيها 
صاحبها أن يبين فضل الآخرة على الحياة الدنيا ضمن منظور عقدى مسيجحى. كما يؤول 
فيه كتاب الإنجيل من خلال اجتهاداته وتجاربه الدينية والروحانية متائرا فى ذلك 
بالفلسفة الأفلوطينية والأفلوطينية المحدثة والعقيدة المانيكية. 

هذاء ويحوى المؤلف آراء عميقة وحصيفة فى مجال فلسفة التأريغ وتأريخ اللاهوت 
وتفسير الإنجيل وتأويله. وقد انتشرت آراؤه الدبنية والفلسفية بين المفكرين واللاهوتيين 
الملسيحيين فيما بعد» وعرفت تصوراته الدينية وتفسيراته المذهبية بالنظرية 
(الأوغسطينية). 
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وسيهتم المسيحيون فيما بعد بأفكار أوغسطين التى طرحها فى كتابه ‏ مدينة الله" 
خاصة فكرة الخطيئة؛ وفكرة الحكم ألحر؛ ولاهوتية التاريخ. 
کر او این دو زی ادا اک وا ت واا 
واليهودية وكل الدعوات الوثنية والدينية المنحرفةء وحاول فى كتاباته جاهدا التوفيق بين 
المقل والإيمان. 

(ج) الثالوث الأقدس؛ 

يلاحظ على هذا الكتاب أنه لم بجمع ويستكمل إلا بمد وفاة القديس أوغسطين وذلف 
فى سنة ١٠٠٤م‏ ويعالج المعتقد المسیحی الذی يتمٹل فی الثالوٹ أو التثلیٹ أو الثالوٹث 
الأقدس ضمن التصور المسيحى الكاثوليكى. أى أن الكتاب يدرس التصور المسيحى الذى 
يشخص الرب فى ثلاثة أشخاص أو أقانيم (الأب» والابن. والروح المقدسة) متميزة 
ومختلفة ومتساوية ومنصهرة فى بوتقة طبيعية واحدة (الحلولية )غير منقسمة (وحدة 
ألوجود). 

۲- مظاهر مقاومة أخوسطيتوس: 

يمكن الحديث عن مرحلتين فى حياة أوغسطينوس على مستوى المقاومة. وهما: 
رة الخال الرومانى وخر الكرو الرتوالى 

(1) مرحلة الاحتلال الرومائى, 

گان اوغ تومن فن هذه اللرة الأولى موادا للرومان وخافا الفضة الأنا رز ةة 
وخادما للكنسية المسيحية الرسمية الموجودة بروما ومواليا للإمبراطور الرومانى 

وقد حارب القديس أوغسطينوس المذهب الدوناتى وكل آتباعه الثوريين. كما وقف فى 
وجه حركة الدواأرين بالقوة والصرامة وذلك بتشريد المنشقين عن السلطة الرومانية 
المركزية وكل المتمردين عن النظام الإمبراطورى اللاتينى بالاعتماد على سياسة القمع 
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والتقتيل والتنكيل. وساهم كذلك فى إعداد محاكم التفتيش الدينية إرضاء للحكومة 
الرومانية وطمعا فى الغنائم المادية والامتيازات المعنوية لتصفية الدوناتيين والقضاء على 
المنشقين عن الكنيمىة المسيحية الكاثوليكية المركزية أو الإفريقية. 

ومن المعلوم؛ أن الأمازيغيين رفضوا المسيحية الرومانية ألتى كان بدعو إليها 
قسطنطينوس الأول؛ لأنهم وجدوها عقيدة لا تخدم سوى الأقوياء من الحكام الرومان. 
وتقدم المشروعية الدينية للمستغلين الفزاة الأجانب لاسترقاق العبيد وتسخيرهم فى 
الأعمال الشافقة من أجل مصالحهم ومآرب الإمبراطور والحكومة الرومانية. ومن أجل 
سمادة الشعب الايطالى الذى كان يعيش فى الترف ويحبوحة الميش على حس 
الأمازيغيين الأفارقة الذين كان الجوع ينخر بطونهم ولم يجدوا ما يعيلون به أولادهم 
وأسرهم. هذا ما دفم الأمازيغيين للانتقال إلى المذهب الدوناتى الثورى الاجتماعى الذى 
كان يدافع عن الطبقات الفقيرة. 

ويقول الأستاذ محمد شفيق فى هذا الصدد: ولا انقلب ألوضع الدينى قى روما 
نفسهاء إذ تخلى الإمبراطور قونسطانتينوس الأول 1 5ا١!٤١‏ 2ا١0‏ ]عن الوشية؛ سنة٣٣‏ ٣م‏ 
واتخذ الملسيحية دينا للدولة. لم يلبث أن ظهر من بين النصارى الأمازيفيين ثلة من 
الزعماء الروحيين أعلنوا انش ق اقهم عن الكنيسة الرسمية: فسموا 
ب الدوناتيين ءعاءااة٣0(‏ نسبة إلى دوناتوس sااة00(‏ أحد منشطى حركتهم. وانتشرت 
دعوتهم فى البوأدى خاصة,؛ واستمرت تنفخ فى النفوس روح المقاومة العنوية للرومان ثم 
للبيزنطيين بعدهم؛ إلى أن جاء الإسلام؛ وذلك رغم ما لقيه امنشقون من آنواع التنكيل 
والتشريدء ورغم مساندة القديس أوغسطينوس الأمازيفى الأصل الكنيسة الرومانية 
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الرسمية. 

ويتبين لنا مما سبق أن صرأع أوغسطينوس مع الدوناتبين والدوارين لم يكن فى 
الحقيقة صراعا دينيا كما يبدو ذلك على مستوى السطح؛ بل كان صراعا سياسيا 
واجتماعيا بين أنصار الرومنة وألتطبيع مع الرومان ويتزعمهم فى ذلك القديس 
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أوغسطين؛ وآنصار الثورة الراديكالية الذين يدافعون عن المصالح الأمازيفية ويحاريون 
الإمبراطورية اللاتينية وعملاءها المهادنين الخونة وكل الجواسيس الذين يسخرون من 
أجل خدمة النظام الرومانى ودعم قواته المتوحشة؛ ويمثل هذا التيار الثورى القائد الدينى 
ألقديس دوناتوس. 

(ب) مرحلة الغزوالوندالى؛: 

لم تظهر مقاومة أوغسطينوس إلا فى مرحلة الغزو الوندالى أشاء محاصرة بونيفاص 
قائد الوندال المتوحشين الهمج الذين قصدوا مدينة عنابة محاصرتها وتطويقها والتتكيل 
بأهلها وتدمير عمرأنها وتخربب آتارها وفتل ساكنتها . وقد دافع عنها أوغستان دفاع 
الأبطال حتى توفى شهيدا سنة ٤٠١‏ م. وبمد ذلك» سقطت المدينة قى قبضة الأعداء. 
ويقول الدكتور عز الدين المناصرة فى هذا ألصدد: "جاء الفاندال (يقصد الوندال) بقيادة 
جنسريق سنة ۲۹٤م‏ واحتلوا الجزائر بعد أن قاوم القديس أوغسطين مقاومة باسلة 
دفاعا عن مدينة بونة (عصنابة) التی كانت آخر معقل رومانى يسقط فى يد قبائل الفاندال 
ثم سقطت قرطاجنة؛ حيث أصبحت عاصمة لهم واستمرت دولة الفاندال من ١١٤م-‏ 
٤ه..‏ وهم منحدرون من السلالة السلافية؛ قدموا من جنوب ألمانيا. ومن اأسمهم جاءت 
تسمية الأندلس (فاندولوسيا). وقد سيطر الفاندال على تونس ونوميديا وتبسة والمغرب 
الأقصى. 

وقد تعاطف حتى الذين أعنتقوا الأريوسية من هؤلاء الوندال مع ضجايا عنابة. 
واستنكروا وحشية التنكيل والقهر والبطش اللا إنسانى ضد ساكنة الجرائر.. ولكن فى 
التاريخ البشرى لا تنفع ساعات الحسرة والندم. 

فیلون الاسکندری 

عمل فيلون الإسكندرى فى كل أثره الأدبى والفلسفى على ترقية وتطوير التأويل 
الرمزى فى سبيل إنارة وتوضيح مقاطع غامضة وغير مستوعبة من النص المقدس. فهناف 
علامات متوارية فى نسيج هذا النص تسمح بتأويل عبارأته والاتفاق حول مضامينها 
ودلالاتها. 
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حسب فيلون؛ إذا ذكر العهد القديم كلمة شجرة فإنه يوحى بدلالة تتجاوز الإطار 
الحسى لتدلٌ على مدلول أبعد غوراً: الشجرة ليكشف عن مدلولات رمزية ضمنية. هكذا 
يصبح الحرق والمعنى عند حجب الدال ليبلغ المدلول الخفى وغير المرئى وهو نشاط 
وممارسة ليس فى متتاول الجميع وإنما يقتضى السلوك الروحى والباطنى للتحكم فيه 
والأخذ بزمامه. يسلم فيلون بان الخطاب الدينى هو بالضرورة خطاب روحى وباطنى 
(۹ueاإما0ءع)‏ يشير إلى أشياء خفية وعوالم غريبة ومفارقة وأسرار باطنية. والتأويل 
الرقزى وخذه القادر عل فك تدا ول اتاها 


أوربجان يتحدث عن دلالة ثلاثية للنص المقدس: معنى حرفى ومعنى نفسى ومعنى 
روحى» على غرار هوية الإنسان: جسد ونفس وروح تتمتع هذه الدلالة بمراتب وتراتبات 
قيمية حسب درجات الناس وطاقة عقولهم: المعنى الحرفى للعامة والمعنى النفسى 
للخاصة والمعنى الروحى لخاصة الخاصة. طبقات المعنى المؤسسة للنص المقدس تسمح 
باختراق القشر الظاهر لبلوغ أللب الباطن. هذه النمطية التى ارتضاها أوريجين من 
شانها أن تجد روأبط ومناسبات بين العهد القديم والعقد الجديد. فهو يعتبر أن النص 
ينطوى على معنيين ملتحمين: معنى حرفى يدعمه ويرتقى به إلى مصاف البعد الروحى 
أو المعنى الكريستولوجى (المسيحى). وهذا يدل على أن كل حرف من النص المقدس 
بتضمن أسرارًا وحقائق ودقائق تدرك بمفاتيع التأويل الرمزى والنمطى. فالحرف هر 
حامل سر الروح والمعنى مثلما الجسد فى أسطورة العرية الأفلوطينية هو حامل النفس 
الأزلية. الحرف فى النص المقدس هو حامل روح الإله ولا يتم اعتناق هذه الروح سوى 
بالاتمتاق من المحسوس. 

١‏ هيرمينوطيقا الأعمان وبداهة الآفاق؛ 


أصالة أوغسطين تكمن فى اعتبار اللفظ والمعنى شيئًا واحدا. فاللفظ يدل على المعنى 
وهذا الأخير ليس شيئًا مفارقا ومتعاليا على القالب اللفظى الذى يحتويه وينطوى عليه. 
والبحث عن المعنى فى ألكتابات المقدسة ليس مجرّد بحث معرفى بواسطة آليات وتقنيات 
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محددة وإنما هو فى الآساس بحث آنطولرجى يميز كينونة الإنسان فى رَمتها. ما يهدف 
إليه التأويل الأغسطينى هو إيضاح وتفسير المقاطم الفامضة من النص المقدس. فهذا 
الأخير لا يحتاج إلى إنارة رمزية تعمَ أجزاءه وتفاصيله»ء لأنه خطاب وأضح ويديهى وإنما 
يتطاب تفسيرا من أجل فهم واستيعاب دلالته الملستعصية على الإدراك. 

بستعيد أوغسطين التقسيم الرواقى بين اللوغوس الداخلى واللوغوس الخارجى ليقرر 
بحقيقة اللفظ الجوّانى (كںأاعام| ط۲٥۷‏ ) فى فهم مضامين النص. فهو لفظ غير مادّى 
لأنه ينبع من أعماق القصدية. ويميز أوغسطين بين كلمة الإله الأزلية المجاورة والملازمة 
له وكلمته المتجسنّدة فى شخص المسيج الذى اتخذ صورة إنسانية لتبليغ تعاليم إلهية. 
فهذه الكلمة المتجسّدة فى الحسٌ والتاريخ هى صورة طبق الأصل الأزلى. لكنها أيضا 
شىء آخر مختاف عن أصله ومنبعه. اللفظ الناسوتى لا بضاهى أللفظ اللاهوتى وجودا 
ومعرفة. وألعلامات الدالة على الأشياء لا تكفى بذاتها وإنما تحيل إلى هذه الأشياء 
كموضوعات معرفية يستحيل سبر أغوارها واستنفاد طاقاتها. فهناك بحث مفهوم عن 
شىء مفهوم لا يعتريه التوقف أو الركون إلى حقائق خالدة وسرمدية؛ بل حوار مفتوح 
ولانهائی مع حقائق هذه الأشياء كمسار مستمّر وغير مكتمل. هذه الفكرة أفادت معظم 
الفلسفات التأويلية من كلدينيوس وحتى غادامير. لأن جدلية اللفظ البرانى واللفظ 
الجزانى تعكس فى الواقع جدلية السؤال الجواب فی مسار لانهائی. یعتبر دلتای أن 
التآويل لم يعرف النسقية والتنظير إلا مع البروتستانتية خصوصا مع حركة الإصلاح عند 
مارتن لوثر. لكن نشاط هذا الأخير انحصر فى ترجمة وتفسير الكتابات المقدسة. بنطلق 
لوثر هو الآخر من مبدأً وضوح وبدأهة الكتابات المقدسة ويرقض التأويل الرمزى كما 
تبدى عند فيلون وأورجين ليركز نشاطه التفسيرى على المعنى الحرفى للنص القدّس. 
قالمعنى ليس شيئا مفارقا وإنما هو محايث للدلالة التى يختزنها الحرف. فهم الحرف (أو 
الكتابة) يؤدى إلى تفجير ينابيع المعنى التى تتواجد فى طبقاته وأغواره. قحسب لوثر. 
ينبغى إذن الالتقات إلى الكلام الإلهى والتعلق بما يمليه قى حرفيته كلاأ5مİ (sui‏ 
(۸18۲585| ففى حرفيته تتجلى روحانيته. لقد سعى لوثر بإصلاحه البروتستانتى إلى 
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الانشةاق عن سلطة فهم الكنيسة للتراث القديم. إذ عملت هذه الأخيرة على تقنين 
قواعد وأساليب قى قراءة الكتابات المقدسة وبالتالى احتكار المعنى الذى تكشف عنه هذه 
الکتابات. 

أحد تلامذة لوثر وهو ماتياس فلاسيوس توصل إلى تأسيس نظرى للهيرمينوطيقا من 
خلال محاولة حادة ولامعة ”مفتاح الكتابات المقدسة"(۱01۷). فهو يقدم مفتاحا لغويا 
ومعرفيا ثمينا بقصد إيضاح وإتارة المقاطمع ألفامضة التى تنطوى عليها هذه الكتابات. 
غير آنه على غرار لوثر يعتبر هذه الكتابات واضحة بذاتها ولا تنحو عكس الرغبة 
الإنسانية فى المحبة والخلاص. ما هو غامض ومبهم بعكس قى الحقَيقة قصور 
"الأورغانون" (الآلة) اللغوى والمنطقى المستعان به فى قراءة وتفسير هذه الكتابات. التحكم 
فى المنهج وحسن قراءة النص من شأنهما أن يبرزا الحقيقة الكونية للكتابات المقدسة. 
لكن رغم إلحاحه على الطابم الألسنى فى قرا هذه الكتابات» لم بتحرّر فلاسيوس 
مطلقا من التأويل الرمزى الذى كان يفتنن لاحقيه. فالهيرمينوطيقا التى اكتملت صورتها 
التمهيدية والتأسيسية مع فلاسيوس لم لقصل عن عجائب الروح أو المعنى وهى تدعو 
إلى التمسدّك بقوالب الحرف أو المبنى لفهم مضامين النص ومقاصده. 

ما تم الإشارة إليه هو المنحى الباطنى والرمزى الذى سلكه فيلون وأورجين فى سبيل 
قراءة ما لا يقرأ بأعين محدودة النظ لأن هذا المنحى يخترق سمك العبارة ليدرك 
العنى الذى يقبع خلفها. والكشف عن المعنى الروحى المتوارى سبيله السلوك والالتزام 
بالتعاليم. نشاط أوغسطين جاء ليذكر بالتراث الرواقى الفاصل بين لوغوس الأعماق 
(اللفظ الجوانى) ولوغوس الآفاق (اللفظ البُّرانى). لكن بالنسبة لأوغسطين لا يتعلق 
الأمر بحقيقتين متمارضتين: إدراك اللفظ الجوأنى والكشف عنه سبيله اللفظ البّرائى. 
وهذا الأخير إذا تمت ترقيته وقراءته بعمق وصرامة مستعينين بالية لغوية ونحويةء فإته 
سیگشف بنفسه عن فحواه اراد إدراکه کما يذهب فلاسيوس. ما يمکن استنتاجه هو أن 
قراءة وتأويل النص من أوغسطين إلى فلاسيوس لم تفادر ترية الخطاب المقدس؛ وهو 
أمر عادى فى العصر الوسيط لأن الكتابات المقدسة كانت تهبّر عن الحياة الفردية 
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والجماعية برمّتها. فى المصر الوسيط المتأخر وبداية النهضة أصبحت الحاجة إلى 
ميتودولوجيا نقدية أمرا ضرورياً. تست صياغة هذه المنهجية مع روجيه بيكون 
الأورغمانون الجديد" )۱۹۲١(‏ كبديل عن الأورغاتون الأرسطى الذى غذى معظم الكتابات 
اللاهوتية والأدبية فى المصر الوسيط. 

۲-الهيرميتوطيةا النمل يه 


مع دانهاور استعملت للمرة الأولى مفردة هيرمينوطيعا' (٤10؛).‏ كان هدفه هر تبيان 
أن كل المعارف والعلوم إنما قاعدتها.التأويل بمعنى تقسير منهجى ووجيه للأشياء 
والتصورات. اعتبرت الهيرمينوطيةا فى هذه الفترة كعلم تمهيدى وعام يمتح اللوم 
الأخرى أدوات معرفية بقصد تبيان دلالة الأشياء وترجمة ما هو غامض ومبهم فى 
النصوص. واصطلح دانهاور على هذا العلم التمهيدى اسم ”هيرمينوطيةا عامة”. فقد 
آدرج فى هذا العلم المنطق الأرسطى والتعليل الذى ينطلق من القضايا المركبة إلى 
عناصرها البسيطة. إذا كان المنطق الأرسطى يراعى صحة أو خطا القضية؛ فإِنْ تأويلية 
دانهاور لا تعد بمصداقية القضية أو المقولة بقدر ما يها جوهر ما هو مفكر فيه أى 
جوهر المعنى بمعزل عن معيار الحقيقة التى يتحلى بها . 

من جهتهء يميز يوهان كلادينيوس بين آلية العقل فى إنتاج النصوص والروائع والآثار 
وبين فن التقسير فى تاويل هذه المنتجات الفكرية والنظرية. يشير کلادینيوس كغيره من 
فلاسفة التأويل فى المصور الحديثة إلى الجانب المبهم والغامض من الكتابات 
والنصوص. ونشاطه التأويلى يعتمد على النقد (عدءنا|ا٣‏ تقنية شائعة فى عصر النهضة) 
فى سبيل إعادة قراءة وتنقيح وتصحيح الكتابات؛ وهو ما سيعمل شلايرماخر على ترقيته 
وتطبيقه فى مؤلفاته: "النقد هو التقييم الصحيع لمصداقية الكتابات والنصوص وقراءتها 
وفقا للشهادات والمعطيات الكافية". بهذا المعنى تتمفصل الهيرمينوطيةا مع النقد. فذهذا 
الأخير له خاصية التقييم والتمحيص ليمقبه نشاط الهيرمينوطيقا فى التفسير والفهم. 

بتعبير آخر, ينب اهتمام النقد على الشكل والمبنى, بينما تيتم الهيرمينوطيةا 
بالمضمون والمعنى. فيما وراء الطابع المنطقى للتأريل. يركز كلادينيو على الجانب العملى 
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والتريوى: "ليس التأويل سوى تزويد المريد أو الطالب بمقاهيم ضرورية لفهم كامل 
لانص". وهو ما يفسر لجوء الباحث عن دلالة النص إلى القواميس والمجازات والأشعار. 
معنى النص يتشكل بمبناه البيداغوجى الذى يتمشل فى تفسير الألفاظ (لعبة الهوية 
والاختلاف قى المقردة أو المقولة) من خلال الترادق أو التضادء والبحث عن الاستمارات 
والصتور الحية للمقولة. هذه الإرادة فى البحث والتفسير هى برانية [أدوات وآليات لنوية) 
بقدر ما هى جرانية [(رغبة النفس فى العم والإدراك). وهى إرادة تريوية لأنها تمكن 
الذات من التعبير عن كوامنها؛ قَوّة المجازء جماليات الأسلوبء فنون الشعر... إلخ. كان 
هدف كلادينيوس هو بناء نظرية حول مفهوم الرأى كوجهة نظر تربوية وتأويلية تمكن كل 
کاتب آو فاعل اجتماعی أو سياسى من التعبير عن آرائه. وقد لاحظ جون غروندان أن 
محاولة كلادينيوس هى تاويلية على امستوى الفكرى وديمقراطية على الصعيد السياسى 
لأنها فرصة لكل فاعل حضارى فى التمبير عن كينونته الاجتماعية والثقافية والسياسية. 
الطابم التربوى للتأودلية عند كلادينيوس هو فى نظر جيورج ماير محدود لأنه يخص 
بالدرجة الأولى النصوص الكتوبة. إذ هدف ماير هو تمديد البعد العالى للهيرمينوطيقا 
إلى كل الملامات البشرية والطبيمية سواء أكانت نصوصا أو تشكيلات خطابية أو فنون 
جميلة أو ممادلات ريأضية. محاولة مابر هى سيميوطيقا تأويلية لأتها تخص كل 
العلامات دون استثناء ولا تخص فقط النص المكتوب/ المقروء. تأويل العلامات فى نظره 
هو معرفة الدلالة التى تحتملها العلامة بناء على العلاقة التى تقيمها مع الملامات 
الأخرى ([الصيفة البنيوية) وتبعا لنمط الملاقة التى تريطها بالأشياء والوقائم (الصياغة 
التاريخبة). الصيغة البنيوية هى محل اهتمام ماير؛ بينما الصيفة التاريخية هى النشاط 
التأویلی الرئیسی الذی اعتمدہ دلثای كما سنرى لاحقا. سيميوطیيقا مایر تقترب من 
فلسفة ليہنتز التى تريط كل علامة أو شىء مع العلامات أو الأشياء الأخرى داخل فضاء 
غير متناه من العوالم الممكنة. مونادولوجيا ليبنتز (الموناداث أو الذرات الروحية) تقترب 
فى جوهرها من سيميوطيقا ماير التاويلية لأن الأولوية الثى تمطيها للعلامات هى أولوية 
بنيوية وسانكرونية دأخل وحدة مركبة. هذه السيميوطيقا هى نقدية بقدر ما هى أخلاقية 
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لأن التاويل الذى يرومه الفاعل الحضارى هو سبق وجودى للكمال. مثلما أن المونادات 
تحقق علاقة تكامل وانسجام كوسمولوجى على الصعيد الميتافيزيقى فإن الفاعل 
الحضارى يسعى لتحقيق تكامل اجتماعى مع الأفراد والهويات تتجلى آثاره فى السياسة 
(اختيار وحكم ديمقراطى) والثقافة (تمبير فنى وفكرى عن الشرط الوجودى) والاجتماع 
(الحريات الفردية والجماعية). 

لكن النزوع العالمى للتاويلية فى عصر الأنوار مع دانهاور ومابر وحتى ليبنتز سيجد فى 
طريقه معضلات ثقافية وهى كون التاويل توجه صوب القراءة الكلاسيكية النصوص بدل 
الاستعمال الحرٌ للعقل فى تقويم التمثلات والحكم على التصرّرات القديمة. 

- الهيرمينوطيةا الرومانسية: 

ثمة انفصالات وطفرات فى العبور من الأنوار إلى المصر الرومانسى وهو كون أن 
مفكرى التأويلية فى القرن التاسع عشر مثل شلايرماخر كان لهم اهتمام بالتاويل 
اللاهوتى ولم يكن لهم علم بما استحدثه القرن الثامن عشر من بحوث وتنظيرات حول 
الهيرمينوطيقا الفلسفية مم كلادينيوس وماير. وهذا الانفصال ظهر خصوصا مع نظرية 
كانط حول الظاه رة الممكن إدراكها باللكات العقلية والشیء فى ذاته الذى لا يمكن إدراكه 
ويظلٌ فى دائرة المجهول واللا مفكر فيه. هذا التمييز الكانطى بين ما يمكن إدراكه عقليا 
وما لا يمكن الإحاطة به سيساعد شلايرماخر فى تشكيل نظرية حول "فن الفهم تأخذ 
بعين الاعتبار الحقل النفسى فى المعرفة أو البّعد الذاتوى. هذا البعد عمل على تروجيه 
فريدريك آست فى مؤلفه أسس النحو والتأويل والذقد". المشكل الفلسفى الذى عمل 
آست على تبيانه هو: كيف نفهم الروح المعرفية والشاعرية التى تميز بها القدماء (العصر 
الإغريقى) التى لا تزال تنتج تفاعلاتها فى عصرنا (الأنوار) هذا التساؤل يهدف إلى فهم 
الهوية والاختلاف بين عصر آفل وعصر قائم يحمل فى طيّاته الروح الفكربة والأدبية 
لأسلافه. وهنا الفهم التاريخى يصبح فهمًا ذاتيًا لأنه بخص العصر القائم وطريقة 
مقاربته للحياة والتاريخ والهوية. على غرار آست» عمد فريدريك شليغل إلى الكشف عن 
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مشكل الفهم الذاتى الذى يجد جذوره الرومانسية فى الروح الحضارية للعصر اليونانى 
ای فى التراٹ الفنى والأدبى للعصر التأسيسى. لكن هذا الفهم الذاتى قد يجد فى سبيله 
عوائق اللافهم لأن ترجمة محتوى الروح الحضارية للمصر اليونانى تبدل من مسار 
القصدية والمعنى. فما كان ممكنا فى العصر التأمسيسى يصبح مستحيلا فى عصر الأنوار 
وعكسه. فقثمة إذن إزاحة فى الدلالة الأصلية أو ما يسمى فى الأدبيات المعاصرة 
التحوير أو الخيانة: الترجمة هى خيانة لأنها لا تستهدف المعنى الأصلى بل تعمل على 
تحويره واحتكاره مما يولد حالة اللا فهم تجاه العصر التأسيسى. بتعبير آخرء الفهم هو 
عدم إدراك جوهر الماضى المتجسد فى فوالبه النصية والتراثية. على خطى شليغل. 
سيعمل شلايرماخر على البعحث عن أسباب عدم الفهم التي تميز كل ذات واعية. إذا كان 
التأويل هو الرجوع إلى المصادر الأولى لإدراك القصدية والمعنى الأصلى؛ فإن هذا الرجوع 
يتعثر لأسباب نفسية وموضوعية منها مشكل السافة الزمنية (بين الحاضر والماضى) 
ومشكل الاحتكار الأيديولوجى للدلالة الأصلية (خصوصا فيما يتعلق بتأويل النصوص 
المقدسة). 

الهيرمينوطيةا عند شلايرماخر هى فن الفهم؛ أى إدراك المعنى المتوارى فى ثنايا 
الخطاب. وهذا الفهم يتأرجح بين الدلالة الذاتية او الفردية وهو كون كل فرد مسئولا عن 
الفكرة التى يشكلها حول النص أو الواقع أو ألماضى وبين الدلالة اموضوعية التى تخضع 
الآراء الفردية لامتحان لغفوى صارم بقصد الكشف عن الرأى السليم من جملة الآراء 
المعبّر عنها. يسمّى شلابرماخر الدلالة الذاتية 'التأويل التقنى" ويصطلح على الدلالة 
الوضوعية اسم 'التأويل النحوى". يدرس التأويل النجوى اللفة تبعها للاستعممال 
الاجتماعى العام بينما يبحث التأويل التقنى عن قصدية متوارية فى النص. هذا التأويل 
يعبر عمَّا يسميه "فن الفهم" لأن مصطاح التقنية" ينطوى فى اشتقاقه على مفهوم الفْنْ 
بمعنى آلية أو أداأة فى المقاربة لا تخلو من جمالية وشاعرية. لكن المشكل الرئيسى الذى 
راود شلايرماخر هو عدم الفهم: عندما ندعى أننا فهمنا نصًا أو فكرة فهل الفهم قى 
هذه الحالة كامل؟ أليس هناك بقايا عدم الفهم يؤكدها لاحقاً مشكل النسيان وإعادة 


قار نم ااقل ةت _ 
239 


النظر والتخْلّى عن الحقائق المدركة؟ هذا المشكل دفم شلايرماخر إلى تحبيذ التأويل 
الموضوعى الذى يسعى إلى إعادة بناء المعنى الأصلى للنص بدلا من التأويل الذاتى الذى 
يضفى على النص دلالة أو قصدية لم يمبْر عنها الكاتب. لكن نراه ينفمس فى توفيقية 
فلسفية عندما يقول بان أفضل فذهم لانص هو "محاكاة" الكاتب اى أن نتموضع فى موقعه 
وعصره ندرك معنی ما أراد قوله فى خطابه. هنا يتبدى التتاقض الفلسفى الذى رقع 
فيه شلايرماخر بين الأولوية التى يعطيها تاتاويل الموضوعى (منهجا وصرامة) وإمكانية 
أن يكشت التأويل الذاتى عن حقيقة النص عبر تجرية التكهن (التموضع فى موقم 
الكاتب). المامل النفسى فى فهم النص لم يكن مقتصرا على رومانسية شلايرماخر وإنما 
شغل أيضا أبحث دلتاىء هذا الأخير الذى اذعى بانه من الممكن فهم الكاتب بإضفاء 
المعنى ألذى يراه المؤول متاسبا. الحقيقة والمنهج لغادامير هو فى مجمله احتجاج على 
هذه "النفسنة" الشاملة لمشكل التأوبل. 

فی الواقم: محاولات شلایرماخر هی الوجود فی فضاء معرفی پتعالى على التاويلات 
الموضوعية والذاتية؛ لأن الهم التأويلى بتلخص عنده فى مسألة الحوار أو جدلية السؤال ٠‏ 
وألجواب بين المؤول والنص. فالتأويل عنده هو فن الفهم الصحيح لخطاب الفير وعلى 
وجه الخصوص الخطاب المكتوب . فالتاويل يتأرجح بين نزوع ذاتى فى إدراك حقيقة 
النص وهم موضوعى فى استعمال الاآليات اللفوية والنقدية فى حصر هذه الحقيقة. 
تاويل النص هو فتح حوار خلاق معه وطرح المشكلاث والأسئلة حول حقيقته التاريخية 
والوجوديةء لأن النص يحتمل فراغات يملؤها القارئ بالأسئلة والإشكالات. فالتأويل فى 
جوهره حوار وجدلية فى المساءلة والتساؤل: مساءلة النص وتساؤل حول ما يمكن أن 
يمنعحه النص للقارئ رغم المسافة الزمنية (عصور مباعدة) والثقافة (الأنا والآخر او 
الشرق والغرب). | 

۵- الهيرمينوطيةا التاريخيةء 


المامل الشاريخى للتاويلية جاء من فكرة 'الدور التاویلی" التى ابتكرها آمست. تعنى هذه 
الفكرة أن حياة القرد تتجلى فى حلقة وإاسعة هى المجتمع والحضارة والحياة الكلية 
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للمجتمع أو الحضارة تتبدى فى سلوكات وتصورات كل فرد على حدة. التاريخانية ظهرت 
إثر هذه الفكرة التى تسلم بان كل ظاهرة فردية تدرك وتفهم بناء على سياقها التاريخى. 

لكن هذه الفكرة تنطوى على معضلة إبستمولوجية: إذا كانت كل ظاهرة أو حدث 
بدرك تبعاً لسياقه فَإِنٌ العطيات لا يمكن تطبيقها على الأحداث الأخرى لأنها وليدة 
حدث خاص له معاییره ولا یمکن اختزاله. 

مشكل التاريخانية هو الملافة المبهمة بين الفردى والكونى. للخروج من هذا الدور 
التاويلىء عمدت التاريخانية إلى التفكير فى الشروط الموضوعية للمعرفة التاريخية اى 
التفكير فى ميتودولوجيا معرفية همها المنهج أو طريقة قراءة الأحداث وسبر الوقائم. 
تستعين التاريخانية بالفيلولوجيا كطريقة فى إعادة تأاسيس المعرفة بناءا على التشكيلات 
اللغوية (اشتقاق. مجازء منطق؛ الخ). إذا كانت الهيرمينوطيقا فى جوهرها فنا فى الفهم, 
فإن الفيلولوجيا تعيد تأسيس الظواهر الممرفية والنفسية بقصد صياغة هذا الفن. 
والفهم ليس معرقة أولى أو تأسيسية أو أصلية كما أعلن أوغست بوخ وإنما هو إدراك )ا 
تم معرفته مسبقا. النص هو معرفة مركبة لما تم معرقته وحصره والفهم هو معرفة 
الممرفة" أو إدراك ثانوى لجملة تأويلات ومعارف مبتكرة بآليات فياولوجية صارمة. فى 
مواجهة المنهج الوصقى والضيلولوجى عند بوخ يجعل يوهان درويزن من الفهم صاب 
المعرفة التاريخية والتى هى ليست مجرّد معالجة فيلولوجية. صحيح أن الفهم فى تاريخ 
الهيرمينوطيةا كان يعنى قبل كل شىء إدراك قصدية الذات فى العبارة اللغوية. ولكن 
للعبارة أو النص تاريخًا وسياقا . لهذا السبب اكتسى الفهم فى الدراسات التاربخية أهمية 
كبرى. هدف درويزن هو رقع الملم التاريخى إلى صرامة ومنهجية العلم الطبيعى. اليم 
الإبستمولوجى عنده هو: اذا نجحت الملوم الطبيمية (الفيزيائية والرياضية) فى تشكيل 
موضوعها الممرفى بطريقة منهجية وعلمية وأخفقت العلوم الإنسانية (التاريخية 
وألفلسفية) فى هذه المحاولة؟ هذا لا يمى أن درويزن يريد تطبيق المنهج الطبيعى على 
الدراسات التاريخية. فهو قول فقط بان على العلم التاريخى أن يستحدث نموذجه 
الخاص قصد ضمان انسجام منهجى محكم. محاولته "الفن والمنهج' )۱۸١۷(‏ تهدف إلى 
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بناء ما يسميه 'التاريخى" وهو جملة شروط موضوعية فى تشكيل ليس قوانين التاريخ 
وإنما قوانين المعرفة التاربخية. على إحياء دلالة مطموسة وإنما الكشف عما خْفى فى 
الماضى من وقائمع وأسرار. بهذا المعنى بضحى الفهم التاريخى مجرد تعريف لما تم معرفته 
فى السابق. أكثر من مجرد هم معرفىء الفهم التاريخى هو آيضا سلوك خلقى لأنه 
مقارية مباشرة لتواريخ محلية تخص القانون والأسرة والدين والحاضرة والاقتصاد, الخ. 
العمل التاريخى مثل وظيفة الطبيب وعالم النفس وموظف الأمن: ثمة بعد إيتيكى يشترط 
الصرامة والمنهجية والبحث. فالمؤرخ ينتقل من وضعية خاصة وفردية إلى الصورة 
الإجمالية التى تضفى المعنى على التاريخ كجملة قراءات وتأويلات فى السلوك الفردى 
والجماعی سواء کان سلوکا ماضیًا مثہَتّا فی النصوص او الوثائق أو سلوکا حاضرًا فی 
مختلف الميادين ألحياتية. 

هذه التواريخ ألمحلية والوافعية تصنع مفهوم التاريخ بوصفه وعيا ذأتيا لبشرية تنحو 
صوب غائية أخلاقية: معرفة وفهم الذات. والفهم التاريخى للذات هو عملية مهقدة 
ومستمرة. معرفة نهائية للذات هى مجرد وهم. لهذا السبب كانت نهاية التاريخ (أو غائية 
التاريخ) ذات طبيعة تكرارية. تميد صياغة دلالة تاريخية بشكل مستمر ومنتظم مخثلف 
الأزمنة والأمكنة. 

دئتای 

انطلق هو الآخر من مشكل الفهم التاريخى. إرادته فى نقد العقل التاريخى مكنته من 
تدشين تفكير إبستمولوجى حول العلوم الإنسانية. إذ كان همه المعرفى هو إيجاد قاعدة 
علمية تستند إليها الإنسانيات. وهذه القاعدة تتمثل فى التجرية كانعكاس مباشر لبنية 
الوعى البشرى. فالوعى الإنسانى المتمثل فى الىقل هو الذى يفرض أنماطه الصررية 
وأنظمته القبلية على نظام الأشياء. هذا التتظيم القبلى يصب فى منبع واحد هو النظام 
البعدى أى التجرية. ترى هنا تأثيرًا كانطيًا مباشرًا على إبستمولوجيا دلتاى التاريخية. 
لكن سرعان ما تتحول علموية دلتاى إلى سيكولوجيا همها البحث عن الأصول المتعالية 
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للإدراك البشرى. وكان الوصول إلى موضوعية العلوم الإنسانية لايد أن يمر عبر بنية 
الوعى الإنسانى. فى أستناده إلى الوعى» يرى دلتاى بروز معضلة الفهم وليس مشكلة 
التفسير. لأن التفسير يتمتع بمنهج موضوعى قوامه أدوات لنوية ومنطقية وبحوث نظرية 
وصورية؛ بينما الفهم هو ذو طبيعة نقسية وجوانية. التقسير هو عمليات فردية تفيد 
التمدد والتشتت بينما ألفهم هو وحدة نفسية فى إدراك دلالة النص أو مغزى ألحياة. 
فليس غرييا أن تكون مقردة 'الفهم" فى اشتقاقها اللغوى هى "أخذ شامل وكونى وجماعى 
prendre"‏ -omء‏ فالفهم هو إدراك حياة خاصة أو فردية فى ضوء الحياة الاجتماعية 
المعاشة أى فى سياق حدث أو تاريخ. لهذا كان دلتاى يرد فى الفالب "إننا نسر الطبيعة 
ونقهم الحياة النفسية"» لأن الطبيعة علامات وقوانين والنفس هى وحدة ذهنية وروحية 
مركبة تدرك ذاتها بشكل حدسى ومباشر. من هذه السيكولوجيا الوصفية استخلص 
دلتاى مفهوم التجرية المعاشة أى علاقة الوعى بذاته ومحيطه كبنية أولية تميّز معظم 
تصوراتنا للوجود وأحكامنا القيمية. وهى التجرية نفسها التى تميز علاقة الملوم 
الإنسانية بذاتها وبموضوعها: نوع من التأمل الذاتى فى الأصول والمبادئ والغايات. أى 
شكلاً من أشكال الحوار مع الذات أو المونولوج. لكن المأزق الذى وقع فيه دلتاى وأشار 
إليه هايدغر وغادامير هو تأرجحه بين النزوع العلموى فى إيجاد قاعدة كونية تسنند 
إليها العلوم الإنسانية وبين تاريخية الفهم الإنسانى التى تفيد التناهى والنزوع الذاتوى. 

١‏ الهيرمينوطيما المينومينولوجية والوجودية: 

مقولات التجرية المعاشة وعالم الحياة النفسية التى وظفها دلتاى فى قراءته لظاهرة 
الفهم وجدت صداها النظرى عند إدموند هوسرل مؤسس الفينومينولوجيا أو الظاهرية. 
رغم نفوره من القراءات التاويلية للانص لأن التاويل ليس علمًا صارمًا وإنما هو اجتهادات 
فردية بمعية أدوات وتقنياتء قام هو سيرل على الرغم منه بإرساء القواعد الأولية 
لهيرمينوطيقا فينومينولوجية. لم يكن همه المعرفى هو تأويل الظواهر وإنما الظواهر 
ذاتها كما تتبدى للوعى الإنسانى. التاويل هو مجرد تقنية فى الوصول إلى جوهر الأشياء 
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أو القصدية المتعالية الكامنة فى النص. والفهم بوصفه جوهر التأويل هو الانتقال من 
العبارة إلى الدافم النفسى أو من الخطاب إلى التساؤل الذى يحركه. هذه المشكلات 
التأويلية ميزت معظم أعمال هوسيرل رغم تمسكه القوى بالفكر الذى نذر له وهو 
الفينومينولوجيا. لماذا نور هوسيرل من التأويل؟ لأن إدراك الأشياء ذاتها هو من نشاط 
الرؤية وليس الخطاب. 

المينومينولوجيا 

هى رؤية حدسية تستهدف جوهر الشىء بعيدا عن صخب الخطابات والتأويلات التى 
تحوم حول الشىء بشكل 'زويمى' ولا تدركه فى الصميم. ما يريد هوسيرل التنبيه عليه 
هو أن الطاب حول الشىء لا فى اننا ندرك هذا الشىء فى جوهرة: لهذا جاءت الزؤة 
كبّعد معرفى فى إدراك غور الأمور. لكن هل تكفى الرؤية وحدها دون لفة تحصرها فى 
قوالب وحروف وتمنحها هكذا الاستمرارية والخلود؟ ما يمم هوسيرل على وجه 
الخضوض فو الظاهرة الأضلنة كما هى مغطاة للرؤية والوغى:وتاول الخاهرة هو مج 
بناء على بناءات أخرى تحجب أصالة الظاهرة بقدر ما تبعد الوعى عن جوهر الأشياء. 
بين الخطاب والظاهرة ثمة فراغات وعتمات تكشف عنها الفينومينولوجيا بتقنياتها 
التأويلية: الحدس والإرجاع الماهوى والتجرية المعاشة, إلخ. خصوصا مع مقهوم 
“القصدية' الذى يشكل صلب الالتحام بين الهيرمينوطيقا والفينومينولوجياء لأنه يرسى 
القواعد الأولية لمفهوم أفق المعنى كما يراه أو يدركه الوعى القصدى وينزل مهوم الذات 
من عليائه الذاأتروية. 

على منوال هوسيرلء عمد نمارتن هايدغر إلى تفكيك مفهوم الذات والتفكير فى 
الأصول الفينومينولوجية والأنطولوجية لظاهرة الفهم. يخلص إلى نتيجة مفادها أن 
الوجود الإنسانى هو "وجود- مؤؤل' بمعنى وجود يتجسّد فى اللغة؛ على اعتبار أن 
التاويلات هى خطابات لغوية وبناءات على ما تم تشكيله فى الافة. لهذا السبب يرفض 
التامل الإبستمولوجى حول الفهم الذى افتتحه درويزن ودلتاى معتبرا أن هذا التفكير 
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الفلسفى كان فى جوهره تأويلا ثانويًا وسطحيًا لمشكل الفهم. الفهم عند هايدغر هو 
الإحاطة بالشىء ذاته (وهنا يظل وفيا للتراث المينومينولوجى لهوسيرل) وفق نمط فى 
الوجود وليس وفق نمط فى الممرفة. أن نفهم الشىء 1و التص ليس فقط أن تقتنى بشأنه 
معارف وعلومًا وإنما نمارس نوعاً من المَنْ وجمالية فى الاستعمال أى تقنية فى المقارية 
هى فى جوهرها أحاسيس وأذواق وليس مجرد تصورات وإدراكاث. المشكل الرئيسى هو 
كيف أتعامل مع النص وليس كيف آدرك النص بناء على معارف أمتلكها؟ بتعبير أخر, 
المستوبات الوجودية التى يقيم فذيها الوعى الإنسانى تتطلب ابتكارات فردية وإمكانات 
ورؤى وليست مجرد طرق استعمال أو برامج جاهزة. لهذا بلح هايدغر على مفهوم الهم" 
كارضية متواربة لكل سلوك بشرى. الهم الأنطولوجى هو التعامل مع الأشياء والحقائق 
بوصفها مشاريع وإمكانآات وليس كبرامج وخرائط. القهم هو فى جوهره لعبة شطرنج 
تستدعس الذكاء والحيلة والحذاقة ولا تعتمد على معارف مسبقة أو بياتات جاهزة. قبل 
هايدغر كانت العملية ألفكرية هى أن نقسر أكثر لنفهم أفضل. لكن مع فيلسوف فرايبورغ 
انقلہت هذه العملية ليصبح الفهم ذا أولوية مقارنة مع التأودل وهنا الأخير هو مجرد 
إيضاح الوضعيات الأنطولوجية للفهم. بتعبير رمزىء الفهم هو الوعى داخل أنفاق الوجود 
امظلمة والتأويل هو المصباح الذى ينير سبيله فى طريقه نحو سبق مشاريعه وامکاناته. 

التأويل هو مجرد إيضاح أو إنارة لا تم تعتيمه فى الفهم. 


فالفهم ليس مجرد قبض بديهى وسميد لدلالة النص وإنما دت يتعثر امام الوضعيات 
الغامضة والمبهمة من القصدية الكامنة فى هذ| النص. فهو بستعين بالتأويل من أجل رفع 
الحجب والكثافات التى تحول دون [دراكه لذاته عبر الفيرية المتجسدة فى التنص. ما يريد 
هايدغر قوله هو أن الفلسىفة عبر كينونتها التأويلية هى إنارة وإيضاح بمعنى تخليس 
وتحرير. فى الظلمة والعتمة تحيا فى الظلم والقهر والاستبعاد لأن وجودنا مكبل بسلطة 
التعتيم والتحوير والاحتكار أو مايسميه هايدغر ”صخب الكائن أى الشمارات 
الأيديولوجية والبيانات السياسية التى تبتر الإنسان عن أرضيته الأنطولوجية. لکن شى 
الضوء والرؤية والإنارةء فإننا نحيا فى الحرية والانعتاق ونستطيع بقضل هذه الإنارة 
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التمييز والإفلات من قهر الخطابات والإرادات. باختصار هيرمينوطيقا هايدغر هى 
مكينة حرب ض د الاستلاب": ضد استلاب الوعى فى كينونته الوجودية. هذا الاستلاب 
هو فی الوقت ذفسه من صنع الهوبة ([أوهاح؛ جنون المظمةء أنانية...) ومن أداء الفيرية 
(سلطة, قهر. استمعباد ..). لهذا جاءت هيرمينوطيقا هايدغر تقنية فى الهدم بمضى 
تفكيك هذه الاستلابات التى تحول الوعى دون تحقيق كينونته وسبق مشاريعه. ينطلق 
هذا العمل التفكيكى من فكرة مفادها أن الفهم يتجاوز الطبيعة الذرية للفة وإن كان يجيا 
فى قارة المنطق والمنطوق. هدف هايدغر هو إبعاد التشكيلات الصورية (قضايا منطفية. 
معادلات رباضية ..) ألتى تحول الوعى دون التمفصل مع العالم. وهو السبيل الذى 
سیسلگه غادامیر عندما یری فى اللفة تحقيقا فعاتًا لتتاهى الكائن ولیس مجرد علامات 
ألسنية وقضابا منطقية. مجاوزة الطابمع الذرى والمنطقى للغة هى قراءة ما لم تقله هذه 
اللفة. بممنى النوص فى الأرضيات التحتية لما تريد التعبير عنه تلميحا ولم تقله تصريحا 
عبر علاماتها وقضاباها. الكشف عن إرادة التعبير" فى اللغة ذاتها هو من عمل أانشاط 
التأويلى كما يرى هايدغر أن عمال الفلاسفة اليهود والمسيحيين والمساعين الذين وظفوا 
قدراتهم وإلهاماتهم الخاصة فى هذه المرحلة لتقصس حقيقة الكون. 

كانت هذه المجموعات الفكرية الثلاث نادرة الاتمسال قيما بينهاء ومع ذلك قإن بعمض 
الفلاسفة المتآخرين متل موسى بن ميمون (sعلأ٣1"0ة)‏ استفاد ممن سيقه ([آبو حامد 
الغزالى). وكذلك فمل توما الأكرينى كة٣أاههأيضا‏ مع سلفه "موسى بن ميمون" المعروف 
أيضا فى الغرب باسم "ئعء0هM‏ اه۴" ويؤكد مؤلف كتاب ملحمة المصور الوسطى" 
ریمی براغ - وهو محق فى هذا- أننا بنا قادرين على معرفة التبادل الغنى بين هؤلاء 
الفلاسقة. الأمر الذى لم يكن متوافرا لدى هؤلاء إلا نادرا . وعلى ألرغع من ذلك يدعونا 
الكاتب إلى المشاركة فى تلك النوعية من الحساسية التى دفعت إلى إنجاز هذا العمل 
المقارن الذى اتسم بالسلاسة الكبيرة لاحتفاظه بالأسلوب الرسمى للمحاضرات الأصلية. 

والحقيقة أن ذلك النشاط المترابط الذى يمكنتا من فهم أنفسنا كلما اردنا فهم 
الآخرين قد نجح فى رصم حدود الرحلة حيث ينطاق بنا الكتاب. لهذا يمكن أن توصف 
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مادة الكتاب بأنها تمرين فى قهم الذات سهله غنى الأمثلة التاريخية التى استخدمها 
المؤلف بشكل بأرع. 

إن فهم الذات وفق التوظيف الذى برع فيه الكاتب موجه أولا باتجاه الفلسفة تفمسهاء 
فالإذعان لنقوذ من ساهموا فى القرون الوسطى يمكن أن يكشف لنا محدودية - وحتى 
قصر النظر- فى فهمنا نحن لهذه الحمَية التأريخية. ويذكر الكاتب كيف آن الظرف كان 
قد دعاه إلى ملء فجوة من ثمانمائة سنة كان غيابها فى المتهج الفلسفى الذى يدرس فى 
الجامعات الفرنسية نشوزا كبيراء وكيف وجد نفسه بعد أنتهائه من هذا العمل يقول: 
كنت ومازلت فى مجال الدراسات الفلسفية الخاصة بالقرون الورسطى جديدا ومبتدتا 
وغريبا جدا" (۸ ۲۵). هذا الاعتراف يسمح لنا بأن نقر بأننا جميعا مبتدئون فى هذا 
البحث وأن القادمين الجدد الراغبين فى المشاركة فى رحلة الاكتشاف هذه ومن ضمنها 
أكتشاف الذات سيلقون الترحيب المناسب. زكنت دائما ممتنا لقريز زميرمان 
immer‏ الذی نبهنی إلى هذا الأمر قيل ربع قرن يوم تخرجت فى أكسفورد بمشروع 
أولى على شكل دراسة مقارنة) . 

إن الميزة الإيحائية للتأملات التى نثرها براغ فى كتابه تترك للمرء أن بكون لحوحا فى 
طلب الام لكن بلطف. 

خذ على سبيل المثال كيف عالج الكاتب التضاربات التى أحاطت بمشروع الترجمة فى 
العصور الوسطى. يقول براغ تتميز المجتمعاث بأسلوبها القريد فى التواصل مع 
الآخرين. فقد تعلم الفرب من اليونانيين عبر العرب الذين يمكن أن نعم الورثة 
الشرعيين الوحيدين لليونان. وعلى الرغم من أن "العالم الإسلامى ترجم الكثير, وأن 
المرب ريما يستحقون أن يقال عنهم إنهم مخترعو الترجمة فإن المسلمين لم يتعلموا 
اليونانية. هذه المناقشة المليئة بالفروق البسيطة ستعزز اطروحة براغ المشهورة أيضا حول 
الأصول المفايرة (غير الأصيلة) sامصر”هعاع!‏ لأوروبا: كل ما له قيمة جاء من مكان 
آخر: ظهرت المسيحية من اليهودية؛ والفلسفة من المصادر الإسلامية: وهكذا. 
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ويرى براغ أن هناك سمتين للتبادل الفلسفى: هما التأفر والتجريب وفد هيمنتا على 
أعمال تلك المرحلة فى أغلب الأحيان. 

أما السؤال عن نوع البحث الذى يستحق اسم 'فلسفة فى تلك المرحلة فيشير براغ إلى 
أن الحقل العرفى ع" اءامع الذى حمل ذلك الاسم مر بنوبات أو تقلبات متنوعة» محيلا 
على بيير هادوت 1٥ل4‏ الذى تحدث مطولا عن دور 'الرياضة الروحية فى الفلسةة 
الهيلينية. وهو دور نجده فى الفلسقة الإسلامية أيضا إذا ما استتنينا الشخصية المحورية 
لابن رشد -ءغ١٥٣۲عA۷‏ وعدتا إلى الوسط المربى والفارسى عند السهروردى؛ وابن 
العمربى. وملا صدرا. 

وحول هذه النقطة يبدو براغ غامضا إن لم يكن صامتا بشكل يثير الفغضول مكتفيا 
بالإحالة إلى أطروحات هنرى كوربان على وجه التحديد . أود أن أقول هنا إته كانت 
هناك- بعد مساعى كوربان الرائدة- مساع لآخرين نبهوا إلى الكيفية التى اغتنت بها 
الفلسفة الإسلامية بما سمى: 'الرياضة الروحية" دون آن يلزموا أنقفسهم استعمال 
مصطاح الحكمة الإلهية رطممءهعط). (من هؤلاء أخص بالذكر دراسة جون ويابرج 
عع Wb‏ وحسین زبای 2131 عن السهروردى؛ ودراسة وليام شيتك )ء C111)‏ وسلمان 
بشير ١۲ء‏ ء83 عن أبن العربى؛ ودراسة جيمس موريس وسجاد ريزفل أz۷ا ‏ وسيسيليا 
بونمارج 80۸3۲128٤‏ عن ملا صدرا). 

أعتقد أن هذه العودة من الفلمقة الإسلامية إلى الوسط. خصوصا إلى بلاد فارس 
والثقافة الشيميّة. تمش تحولا واضًا للنظام المعرفى ”۴ع اءامء" باتجاه تشكيل علم 
لاهوت فلسفیى . 

أما تقييم المؤلف السريع للنقاش الذى دار مؤخرا بخصوص تسمية هذا المجال 
'فلسفة عريية" أو فلسفة إسلامية" فقد بدا لى نقاشا معقولا إذ يقول: "يبدو مقبولا 
الكاذم على فاا اة برط أن قم إساكية بس الإشارة إلى حضارة لا إن 
دين" . فإذا نظرنا فى الدراسات التى أشارت إلى استممال إبن سينا للحكاية مثل دراسة 
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بيتر هيث ۵11ء1 إعام۴ عدا الدراسة المقارنة التى قدمها مؤّخرا أفبتال وولان أ4)|ب۸ 
Wohl‏ عن ابن رشد والغزالی نراھا جمیما تشیر إلی مسار روحی غنی لازم مسار 
البحث فى الفلسفة الإسلامية. ولذلك السبب يلزمنا آكثر من الفطنة المنطقية للوصول 
إلى فهم كاف للحجج المستخدمة فى نصوص هؤلاء. 

دائما ما تمكس 'الفلسفة' الثقافة: وتشكل موضوعا من موضوعاتها. ولو فكرنا فى 
الحركات ألقريية منا كالحدائثة وما بعد الحداثة؛ والطرق والاتجاهات المتعددة التى 
خرجت من هذه الحركات لفهمنا أطروحة براغ المزدوجة عن الملاقات بين الثقافات 
وأعنى كلامه عن الاحتواء" والوضم ١‏ وهی آليات رأى روبرت سوكولوقسكى 
kiسoاS0ko‏ أننا نلجا إليها إن اردنا أن 'نلخص' الآخرين لإيجاد طريقنا الخاص بنا: كما 
فعل الاکودنی کھہاuوھ‏ متلا عندما اضر أرسطو وشكل ميتافيزيقاه الخاصة. ولا شك 
فى أن تمبيرات مجازية متل الاعتماد" و'الاحتواء وأألهضم تظل مفيدة فى توضيح 
الجهود الخاصة التى نقوم بها ولكنها تبقى فارغة إن لم نهم نحن بأتفسنا بهذا الجهد. 

إن فاكهة هذه الرحلة التى قادنا فيها براغ بهذه الہحجوث البناءة constructive‏ 
والتفكيكية ع۷ا ںإاورتءعل فى آن معا هى أن ندرك نوعية الوعى ألذى تطلبه البحثٿ عن 
الجوهرة الثمينة' للفلسفة الإسلامية التى انطلقت بالترجمة ثم بدأت بالتحول إلى أشكال 
جديدة. ففى جميع المواقع التى مرت بها الرحلة - الأنثروبولوجية والفلسفية الخالصة- 
يمكن ان نتعام شيئًا مهما حول الفلسفة" وأعنى بذلك تسليم قيادة الرحلة لمث هذا 
الشخص 'المبتدئ". ولقد نبهت عبر هذه المراجعة إلى بعض الطرق اللتوية فى الرحلة؛ أما 
الطرق الأخرى فأفضل للقراء اكتشافها بأنفسهم لأن نص براغ يتمنع عن كشف نفسه 
بسهولة. 
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مفهوم عصر النهضة فى معناه الأولى يبين تلك الحركة الثقافية التى ظهرت فى 
طاتا بداب القرن الرایع عر کل ان تشر فی کل آنجاء آورویا فی نهامات هذا الذرن 
بالذات. ويرى البعض أن عصر النهضة يتوسط العصور الوسطى المسيحية والعصور 
الخوة العاف ة وة واااى قو ت ن بين: 

ولكن ينبغفى الاعتراف بأن مفكرى عصر النهضة كائو! حاقدين على العصور الوسطى 
السيحية لانها قضت على الفلسفة الاغريقية فأصبحت بريرية. ظلامية. والواقع ان 
هؤلاء المفكرين كائوأ يشعرون بانهم يولدون من جديد بعد أن خرجواأ من ظلاميات الكهنة 
المسيحيين واكتشفوا آداب الاأغريق والرومان وقلسفتهم. وهى آداب كانت القرون الوسطى 
قد طمستها كليا تقريباً بحجة انها وشية. مادية إلحادية. 

وربما کان بترارك اول مفکر وکاتب نهضوی .)۱۲۷١ .۱۲۰٣(‏ ومعلوم ان کان منقتحا 
على آداب الاغريق والرومان كل الانفتاح. ولكنه فى ذات الوقت كان مشدوداً إلى 
الملسيحيةء عقيدة آبائه وأجداده. وبالتالى فقابه كان مع الدين وعقله مم الفلسفة اذا جاز 
افر وة قور مطل التراعات اتا مار عة ا اندر سات اللام ةة 
والدينية المسيحية. وكان المقصود بها الدراسات امتركزة على كبار أدباء وشعراء وفلاسقة 
العصور القديمة السابقة على المسيحية: كهوميروس؛ وافلاطونء وأرسطوء وفرجيل؛ 
وشیشرون وعشرات غيرهم. 

وبقدر ما كاذت العصور الوسطى تهملهم لانهم وثنيون راح مفكرو عصر النهضة يهتمون 
بهم ويجعلون من عملية اكتشأفهم ودراستهم اكبر رسالة لهم فى الحياة. ولذلك شعر 
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فلاسفة عصر النهضة بأنهم يعيشون مرحلة جديدة من التاريخ؛ وقد عبر عن ذلك أحسن 
تعبير مارسيل فيشان عندما قال: أشعر بأننى أعميش عصراً ذهبياً أعاد الفنون الليبرالية 
إلى النور: آى علم الفصاحة والتحوء وفن الرسم والنحت. وفن العمارة. والموسيقى ومعلوم ان 
مارسيل طيشان كان من كبار فلاسفة عصر النهضة ٠٤١١(‏ . 14۹۹) ومن أكبر المعجبين 
بافلاطون. وقد أسس المدرسة الافلاطونية فى ايطاليا أثتاء عصر النهضة. 

اما الکاتب الفرنسی رابلیه (۸۲٤۱۔ )٠٠١١‏ فكان من كبار مفكرى عصر النهضة فى 
فرشتا . وقد تحتف مغن اقتَحباء الكائن بين ظلمات المضور الوسظى والفضر الجديد 
الملىء بالأنوار: أى عصر النهضة تم سادت هذه الصورة البشعة عن العصور الوسطى فى 
الكتب المدرسية منذ القرن التاسع عشر وفى أمد قريب فى كل انحاء أورويا بل حتى فى 
العالم العربى. 

ولكن بض المؤرخين احتجوا مؤخرا على هذه النظرة التبسيطية للأمور. وقالوا بما 
معناه: لا يمكن الزعم بأن المصور الوسطى كانت ظلامية كلها. فالواقم انه وجد آنذاك 
بعض المفكرين الكبار. المستتيرين بضوء العقل. واكبر دليل على ذلك فلاسفة المرب من 
أمثال الكندى؛ والفارابى» وابن سيناء وابن الطفيلء وأبن رشد؛ وابن باجة؛ وأبن عربى, 
والعربى» وابى بكر الرأزى؛ الخ.. وكلهم عاشوا فى الىصور الوسطى بحسب التقسيم 
الأوروبى لتاريخ الفكر. 

ومعلوم ان هذا التقسيم يتحدت عن ثلائة عصور أساسية: العصور القديمة اليونانية 
الرومانية (القرن الخامس قبل الميلاد حتى القرن الخامس بعد الميلاد). المصور الوسطى 
من عام ٠٠١‏ ميلادية إلى عام ٠٠٠١‏ تقريباً . العصور الحديثة من عام ٠٠٠١‏ حتى اليوم. 

وبما أن كل فلاسفة المرب المذكورين عاشوا قبل عام ٠۱٠٠١‏ بل حتى قبل عام ٠٠٠١‏ 
فإن هذا يعنى انهم كلهم ينتمون إلى مرحلة العمصور الوسطى. فهل يمكن القول بأنهم 
كانوا ظلاميين متخلفين أو متعصبين كما توحى به هذه الصورة التبسيطية؟ بالطبع لا. 

فهم لم يهملوا دراسة الفلسفة اليونانيةء على المكس؛ ولم يهملوا العلم والمقل على 
العكس تماما . وقس على ذلك بعض الفلاسفة المسيحيين الذين ظهروا فى أورويا بعد ان 
ترجموا أعمالهم ونوا عليها. 
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وبالتالى فالدصور الوسطى لم تكن كلها ظلامية؛ وانما كانت قيها بعض المنارات. وبع 
الضوء. ولكنها بشكل عام لم تكن مستنيرة. فاستنارة بعض العباقرة لا تعنى استنارة عموح 
الشعب. 

ثم يردف المؤلف قائلا : ولكن عودة مفكرى عصر النهضة إلى الاضى البعيد. وإلى فلاسفة 
اليونان والرومان وأدبائهم لا تعنى مجرد العودة إلى الوراء ونسيان, الحاضر والمستقبل. فالواقع 
انها كانت عودة خلاقة لتغيير الحاضر أو لتجديد الحياة الحاضرة بكل جوانبها. 

وهنا تكمن اىتكارىدة عصر النهضة وحدائته. 

فقد كان عودة إلى الوراء من أجل التقدم إلى الأماح؛ وألواقع أن التجولات الفكرية 
التى حصلت فى القرنين الخامس عشر والسادس عشر فى أوروبا مرتبطة بثلاثة أشياء: 
أولها الإصلاح الدينى الذى حصل فى النصف الأول من القرن السادس عشر على يد 
مارتن لوثر. وثانيها الحركة الإنسانية النهضوية التى تمثلت بالعودة إلى الأداب القديمةء 
آدأب اليونان والرومان وترجمتها. 

وثالثها الاكتشافات العلمية الكبرى ألتى حصلت فى ذلك العصر على ید کوبرنیكوس 
وسواه. والواقع ان أولى الملامات والبشارأت على ظهور عهد جديد للفكر والسلوكف 
انبثقت فى ايطاليا منذ نهاية القرن الرابع عشر وبداية القرن ألخامس عشر. ويمكن أن 
نضيف اليها الاكتشافات الجغرافية وتحسن الأوضاع الاقتصادية. 

وق انكس كل ذلك على الفكر. قد أرسطو الفسقة لكر اة كان غاما شاملا: 
وكان من اكبر نقاده الفيلسوف النهضوى الايطالى لورنز فالا .)١٤١۵١ .٠٤١١١(‏ ومملوم ان 
ارسطو كان يسيطر على الفكر الأوروبى منذ أن تبنته الكنيسة المسيحية وقدمت تركيبة 
توفيقية تصالح بين الفلسفة وبين العقيدة المسيحية. 

ولذلك راح فلاسفة عصر النهضة يهتمون بأفلوطين أكثر من أرسطو من أجل تحجيم 
هذا الأخير. ولهذ! السبب أنشا الأمراء الايطاليون الأكاديمية الافلاطونية للمفكرين 
النبلاء. وسلموا مقاليدها لمارسيل فيشان المذكور سابقا: وكان أول مترجم لأعمال 
أفلوطين. وكانت الفلسفة الايطالية مليئة آنذاك بالشخصيات الإبداعية. 
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وفى خضم هذا الإبداع والابتكار ظهر غاليليو )۱١٤١ .٠٥۹4(‏ الذى شكل الأسس 
الراسخة للملم الحديث: أى علم الفيزياء والفلك والرياضيات. وولا ثورته العلمية ا 
كانت كل هذه الحداثة التى تشهدها اليوم. ولهذا السبب تقول بأن عصر النهضة شكل 
خطوة كييرة إلى الأمامح. 

ومن أهم فلاسفة عصر النهضة الذين ساهمواً فى تشكيل الحداثة نذكر نقولا 
میکیافیللی )٤1۹۱١٥١۷(‏ الذى اشتهر بكتاب: الأمير وهو الذى أسس علم السياسة 
بالمعنى الحديث للكلمة. نقصد بذلك أنه أسس الوافعية السياسية التى خلمع اسمه عليها 
فأصبحت تدعى بالميكيافيللية. ولكن الكلمة اتخذت معنى سلبيا فى الاستخدام الشائع 
لأنك عندما تقول عن شخص بانه میکافیللى فكأنك تقول بأنه وصولی. انتهازی. 

ولكن هذا ليس صحيحاً فى الواقع أو قل ليس كاملا لأن نظرية مكیافیللی عن 
السياسة أوسع من ذلك وأكثر تعقيداً . ومن كبار فلاسفة عصر النهضة الذين مهدوا 
للحداثة يمكن أن نذكر جيوردانو برينو )1٠٠١ . ۱٥٤۸(‏ الى انتهى نهاية مأساوية. فقد 
حرقته محاكم التفتيش لأنه شكك ببعض المقائد المسيحية ولأنه تبنى النظرة الملمية 
للمالم والكون. وكان أكبر فيلسوف ايطالى فى عصره. 

كان هذا المفكر بقول بأن معرفة الكون هى هدف الحياة الفلسفية. وكان يقول أيضا 
بأن هذه المعرفة غير ممكنة ألا عن طريق العمل والتجرية العملية المحسوسة. لهذا 
السبب اعتبره هيجل أحد مؤسسى الفلسفة الحديثة ثم انتقلت النهضة الفلسفية إلى 
خارج ايطاليا: أى إلى البلدان الأوروبية الأخرى. 

ولكن ذلك استفرق وقتاً طويلا فى الواقم. فانتشار النهضة فى فرنسا؛ وانجلترا 
وهولنداء وألمانيا كان متأخر! بالقياس إلى ايطالياء حيث ظهرت لأول مرة. وذلك لأن 
التعليم الدينى كان مهيمنا على المقول. وبالتالى فالتفكير الليبرالى الحر لم يظهر الا 
بصعوبة هناك. وقد ظهر فى البداية على آيدى الكتاب والعلماء من أمثال: ايراسموس؛ 
رابلیه؛ مونتینی؛ کوبرنیکوس» کیبلر. 
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قامت فى أوروبا حركة ثقافية كبرى؛ تسمى النهضة؛ إعقبت نهاية العصور الوسطى. 
وشكلت فترة انتقالية بين فلسفة القرون الوسطى والفلسفة الحديثة. نشأت النهضة فى 
إيطاليا من تحو ١١٠١‏ إلى ١٠٠١م‏ وكانت صحوة جديدة نجمت عن إعادة اكتشاف 
الثقافة اليونانية والرومانية. تميزت النهضة بما حدث فيها من تقدم كبير فى بعض 
العلوم. كالفلك والفيزباء والرياضيات. كما أن العلماء المعروفين باسم الإنسانيين أكدو! 
أهمية الكائنات البشردة ودراسة الأدب القديم» من أجل فهم أسرار الحياة. فهذا التركيز 
على الملوم والإنسانيات أدى إلى حدوث تغير كبير فى أهداف البحوث الفلسفية؛ 
وتقنياتهاء وهكذا ضعفت المدرسية»؛ وتحررت الفلسفة من روابطها مع الفكر اللاهوتى 
الموروث من القرون الوسطى. 

كان فرانسيس بيكون الإنجليزى من أوائل الفلاسقة المؤيدين للمنهج العلمى. ومعظم 
المؤرخين يعتبرون بيكون ورينيه ديكارت الفرنسى مؤسمى الفلسفة المصرية. ومن 
مؤلفات بيكون الرئيسية: التقدم فى التعليم (٠٠٠٠م)؛‏ المنطق الجديد (١١٠١م)»‏ حيث 
أوضح آن المعرفة إنما هى قدرة من القدرات التى لا يمكن الحصول عليها إلا بالطريقة 
الاستقرائية فى البحث. وقد تصور بيكون عالًا جديداء تتوأفر فيه الثقافة وأوقات 
الراحةء ويمكن تحقيقه بالبحث فى فوانين الحياة ومجرياتها. إنه بوصفه هذا العالم قد 
تبأ بما سوف يكون للتقدم فى العلوم والهندسة التعنية من آثار حضارية. 

الفلسفة المقلانية: تتمثل فى وجهة نظر فلسفية ظهرت فى القرن السابع عشر 
اميلادى. الفكرة الرئيسية فيها هى ان المقل مقدم على التجرية كمصدر للمعرفة وأن 
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الإدراك الحسى ينبغى إقامة البرهان على صحته بالمزيد من المبادئ. لقد حاول 
العقلانيون أن يحددوا طبيعة العالم والواقم. عن طريق الاستنتاج من مقدمات قد ثبت 
أتها هى فى حد داتها يبعينية من حيث المبدآء كما أنهم أكدوا إجراء العمليات فى 
الريباضيات. وزعماء القلسفة العقلانية هم: رينيه ديكارت. باروك سبينوزا؛ وغوتفريت 
لايبنيز. كان ديكارت عالًا فى الرياضيات وفيلسوفًا فى الوقت نفسه. اخترع الهندسة 
التحليلية؛ واهتم بوضع أسس متينة لاعلوم؛ مثل الأسس التى وضمها للرياضيات. وهكذا 
كان مشغولا جدًا بوضع أسس المعرفة. وكان ديكارت من دعاة المذهب الآلى (القائل بأن 
العمليات الطبيعية قابلة للتفسير بنواميس الفيزداء والكيمياء)؛ أى أنه يعتبر كل الظواهر 
الفيزبائية مترابطة آليًا بموجب قانوني: ألعلة والأثر. وقد آثارت فاسفته مشكلة العلاقة 
بين العقل والمادة: كيف تمت بينهما؟ 

ما سبينوزا فقد أنشاً منظومة فاسفية على منوال الهندسة إذ حاول أن يستخلص 
الاستنتا جات الفلسفية من عدد محدود من البديهيات المركزية؛ أى التى تفترض أنها من 
الحقائق المسلم بهاء وكذلك من التعاريف. لم يكن سبينوزا يتصور الإله كائنا فوق البشر 
وأنه خلق الكون؛ بل تمثل الإله فى الكون. يمد سبينوزا أيضا من دعاة الفلسفة الآلية لآنه 
یری أن کل شیء فی الكون مقدر حتما. وكان هدفه الآساسی ذا طابع أخلاقي حيث أراأد 
أن يشرح كيف يمكن لللإنسان أن يكون حرا عاقلا راضيًا مرضيًا فى هذا العالم الذى 
تسيره الحتمية فى زعمه. 

اعتقد لايبنيز أن هذا العالم ما هو إلا أحد العوامل الممكن تصورها. كما حاول أن 
دبين أن العالم الحالى هو أحسن تلك العرالم. وقصتّده من ذلك أن بقول: إن الله أراد 
باليشربة خيرًا. وهكذا حاول أن يحل المشكلة التالية: كيف يمكن لله الذى بتصف بالقدرة 
والكمال؛ أن يوجد مالا مليتًا بانواع من العذاب والشر؟ كذلك فإن لايبنيز والمالم 
الإتجلیزی إسحق ذیرتن ساهما فی تطوبر حساب التفاضل والتکامل۔ کما أن لایبلیز من 
السابقين لتطوير المنطق ألرمزى؛ أى استعمال الرموز والعمليات الرياضية فى إيجاد 
الحلول لمشكلات المنطق. 
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اة رة و كو الم اتتجرهة امت الخخن ولراك الى مس ا 
للمعرفة وأساسًا لها. يُعتبر الإنجليزى جون لوك الذى عاش فى القرن السادس عشر 
الميلادى أول القلاسفة التجريبيين الكبارء ثم جاء من بعده الأيرلندى جورج باركلى. 
والأسكتلندى ديفيد هيوم؛ حيث توليا تطوير الفلسمة التجريبية فى القرن الثامن عشر 
الميلادى. 

حاول لوك فى كتابه مقالة عن الفهم الإنسانى ألذى صدر عام (١1۹١ح)؛‏ أن يحدد 
منشا المعرفة البشرية ومداها وصحتها. بقول لوك: إنه لا توجد أفكار فقطرية: الأفكار 
المطبوعة فى الإنسان قبل الولادة. ويعتقد أن الإنسان عند ولادته بكون عقله مثل 
الصفحة البيضاء من الورق. لذلك فالتجرية هى مصدر جميع الأفكار والمعارف. 

تناول باركلى المسألة التالية: إذا كان كل ما يعرقه الإنسان مجرد فكرة عن شىء ماء 
فكيف السبيل إلى التأكد من وجود شىء فى العالم يتطابق مع تلك الفكرة؟ وكان جوابه 
أن الوجود يحدث بحصول إدراكهء فالشىء لا وجود له إلا عندما يدركه عقل الإنسان» أى 
أن الأشياء المادية إنما هى أفكار مرسومة فى العقلء وليس لها وجود مستقل. 

أما هيوم فقد توسع فى شرح نظريات لوك وباركلى وانتهى به الأمر إلى نوع من الشك 
حول کل شىء تقريبًاء حيث قال: إن جميع محتويات العقل إنما هى انطباعات وأفكار. 
وقد تخطر بالبال فكرة يمكن الاهتداء إلى أصلها المتمثل فى انطباع سابق. 

يرى هيوم أنه يجدر بالإنسان أن يحدد الانطباع ألذى أنتج الفكرة وأعطاها معنى 
معيناء فالفكرة التى تخطر بالبال من غير أن نستدل على أصلها لا بد أنها عديمة المعنى. 
كذلك أثار هيوم المسألة التالية: كيف يمكن التأكد من أن الممستقيل سوق يكون مثل 
الاضى؟ أى هل ستمارس قوانين الطبيعة عملها على المنوال السابق نفسه؟ فأجاب بأننا 
لا نستطيع أن نؤكد أنها جميعا سوف تستمر فى السير على المنوال نفسه. 


عصرالعفل: 


تميز عصر النهضة بنشاط فكرى كبير خلال القرن السابع عشر الميلادى واستمر إلى 
أواخر القرن السابع مشر الميلادى. إن هذه الفترة تسمى أيضًا عصر التنوير؛ حيث ركز 
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الفلاسفة آنذاك على تحكيم العقل بدلا من الاعتماد على التنزيل عن طريق الكتب 
المقدسة؛ برى هؤلاء آن العقل يوفر الوسائل الكميلة بالتوصل إلى الحقيقة حول العالم. 
وبتنظيم المجتمم البشرى تنظيماً يحقق الهناء للإنسان. وأبرز هؤلاء الفلاسفة هم؛ 
دیکارت. ولوك» وبارکلی وهیوم. کما يعد منهم جان جاك روسو؛ وفولتیر؛ ودینیس. 
وديدروء وغيرهم من الفلاسفة الفرنسيين العروفين باسم الفلاسقة. 

إن أبرز الأفكار التى تميّز بها عصر المقل هى نظريات لوك. فقد أراد لوك أن يرسم 
حدود القهم البشرى؛ ويعرف مدى قدرة الإنسان على تحصيل المعلومات, لعله يهتدى بها 
فی سلوکه: وینتفع منها فی حياته. كما حاول أن بين أن الناس پجب أن يتعاملوا وفق 
مبادئ التسامح والحرية والحقوق الطبيعية. ففى كتابه مقالتان عن الحكومة الذى صدر 
و ا ي امي الى هات ما اوران الامرك والقرضهة فى 
أواخر القرن الثامن عشر الميلادى. 

فلسفة إيمانويل كانط الفياسوف الألمانى الكبير ألذى عاش فى القرن الثامن عشر 
لميلادى تكاد تكون هى الأساس لكل التطورات الفلسفية التى ظهرت فيما بعد. وتسمى 
فلسفة كانط الفلسفة النقدية أو القلسفة المتعاليةء وقد تأثر كانط بفلسفة هيوم 
الشكوكية؛ حيٹ سعى إلى الجمع بين الفلسفتين: العمقلانية والتجرببية. ففى كتابه نقد 
الىقل المحض الذى صدر (١۷۸١م):‏ حاول كانط أن يقدم دراسة وصفية نقدية لقدرات 
العقل البشرى وحدودهء لكى يبين ما يمكن وما لا يمكن أن يُعرف. وقد استفتج أن العقل 
يمكنا من إدراك الأشياء فى ظاهرها فقط, ولیس آبدا فى ماهيتها. يعتقد كانط أن 
المقل يقوم بدور نشط فى المعرقة وليس مجرد جهاز لتسجيل الوقائع التى يتلقاها من 
الحوأس. ويؤدى هذه الوظيفة من خلال مقولات أو أشكال أساسية من الفهم؛ وهى 
مستقلة عن التجربة ودونها لن يكون لتجريشا أى معنى. فمن خلال هذه المقولات 
والعمليات الذهنية وبالاعتماد على تجارينا الحسية نستطيع أن نتوصل إلى المعرفة, أى 
فغرة الأشياء الخاضةة رة الحشية دون غبرها: 
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انتقد كانط البراهين التقليدية المعتمدة لإثبات وجود الله متذرعا بأنها كلها باطلة؛ 
لكونها تناولت مسألة خارجة عن نطاق التجريةء وبالتالى فهى تتجاوز قدرات العقل 
البشرى. ففى كتابه نقد العقل العملى الذى صدر (۱۷۸۸م). قال: إن العقل العملى؛ اى 
العقل المطبق فى مجال الممارسة؛ يرشدنا كيف يجب أن نعمل؛ وكذلك يمدم لنا حجة 
عقلية عملية للاعتقاد بوجود الله من غير أن تكون تلك الحجة دليلاً قاطعًا على وجوده. 

أرسى مقكرو هذا العصر أسس التزعة الطبيمية ألتى تجعل الإنسان سيد مصيره 
بوصفه المقياس الوحيد الذى تحدد به جميع أتواع ألقيم الأخلاقية والإنسانية. وقد تجلى 
ذلك فى الأفكار الرئيسة التالية: 

Giه۲لa‎ 0 )۱١٠*-١١٤۸( الإله والكون: هاجم الفيلسوف الإيطالى جوردأنو برونو‎ ١ 
الفكرة ألتى رمسختها الفلسفة المدرسية الوسطية حول وجود وساطة بين الاإله‎ 0 
والإنسانء إذ وحد بين الربوبية اللانهائية وبين الطبيعة بشكل متماسك؛ فقد داقع عن‎ 
النظرة الكلية المادية للعالم التى تصَوّرها على شكل وحدة وجود.‎ 

وبهذا لا يعود الإله مفارقاً للكون. إنما هو حال فيهء أو إنه والكون شىء واحد. وعلى 
ذلك لا حاجة للإنسان إلى وسيط كى يتصل بالإله. وتحت تأثير الأفلوطينية الجديدة أقر 
بوجود نفس كلية فهمها على أنها مبدأً ألحياة كجوهر روحى يتخلل جميع الأشياء يكون 
مبدؤها المحرك وهو الإله. وبهذا يمكن للإنسان معرقة الإله من خلال صورته - الكون. 
لانه مبدأ واحد هو صوری ومادى فى آن واحد» وبهذا يختقى التمايز بين الإله والكون. 

. الإنسان والمالم: قَدّم فلاسفة عصر النهضة تصوراً للعالم يسعى إلى تحرير 
الإنسان من خوفه الدائم القابع فى أعماقه. 

ففى تحديد العلاقة بين الإنسان والعائم. أكد برونو آنه لم يعد ثمة مجال لأن يعيش 
الإنسان فى خوف وقلق دائمين من عالم مسكون بقوى خفية. فقد تکشف له كل شىء 
لهذا لا داعى للهروب من هذا العالم لأن بمقدور الإنسان معرفة فوانين هذا العالم؛ 
تحرو هته رها من ان يطل افا من ألا و سنس له ها وا 
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أصعاب الکرامات لکی یخلصوہ من شرورہ علی حد تعبیر فرانسیس بیکون کا٤٣ھ٣۴‏ 
Bacon.‏ . 

وقد تأثر مكيافيللى iااء۷ةنطءه×‏ فى هذا المجال بالفلاسفة القدماء متهما الكنيسة 
بأنها هى التى قادت الناس إلى التقليل مما يولونه من تقدير واحترام لهذا العالم على 
عكس أولئك القدماء الذين كانوا يجأونه وينظرون إليه» على آنه خير ما يمكن أن يكون. 

وفى معرض المقارنة بين ديانة الكنيسة وديانة القدماء» شدد مكيافيللى على تفوق 
الأخيرة لأنها لم تكن تضفى الأمجاد السماوية على الرجال إلا إذا كانوا مفعمين بالأمجاد 
الأرضية؛ فى حين مجّدت الأولى المتواضعين من الرجال» والميالين إلى الهروب من هذا 
العالم. بدلا من تمجيد أولئك الذين يقبلون عليه متفائلين غير وجلين ولا هيابين. 

حرية الإرادة: اأعترض قلاسفة النهضة على جبرية الفلسفة المذرسية الضارمة التى 
تقوم على أساس أن كل إرادة خاضمة للإله حتماًء فلا وجود للإرادة الحرة. فقد رفض 
الفيلسوف الإيطالى بيك ميراندولا (١١١٤١-٤۹١١م)‏ 014ل«۲4ءآن يعيش الإنسان جاڈياً 
على ركبتيه طالباً الخلاص. 

ما ارازموس (إرازم) (٦۹١٤۱-۱٩١٠م)‏ sامعهءع,‏ الأقل تطرفاً من ميراندولا فى هذه 
المسالة. فقد أعلن «أن الخلاص من دون حرية الاختيار ليس منطقياً على الإطلاق» وق 
ا لوتر انا باكر دة والكعضت لاه اسر غلى آنه لين الان آى دورف 
خلاصه . 

وبين برونو أن العقل الإنسانى هو مظهر للعقل الإلهى. ولذا فإن لدى الإنسان من 
اباب القوة ما یجمل فی مقدوره الرکون إلى عله والوثوق به فى مع رة العالم وم ره 
ڏقسه آنا 

٤‏ الفرد والمجتمم: سعت فلسفة النهضة تدريجياً إلى دراسة الظواهر الاجتماعية. 
وإلى تكوين معرفة تمكن الإنسان من السيطرة على الطبيعة لتحسين شروط حياته. 
فاتجهت نحو تخليص القيم الإنسانية من الوصاية الدينية, وتعزيز الثقة بقدرة المقل 
البشرى لتحقيق السعادة الدنيوية للانسان. 
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نادت فلسفة النهضة بالمساواة بين الناس. ودعت إلى التسامح والتعاون. وداقعت عن 
حقوق الإنسان؛ إذ دعت إلى إحلال مثل أعلى اجتماعى وأخلاقى يقوم على العقل. محل 
المثل الأعلى اللاهوتى للفلسفة المدرسية. فقد دعى بترارك )ءة۴!ء۴ إلى المساواة البشربة. 
وإلى احترام الكرامة الإنسانية. 

ودان إرأزموس (إرازم) الحروب: «دع كل الناس يرفعون أصواتهم ضدها... دع كل 
الناس يبشرون بالسلام ويصلون من أجله فى السر والعلن». وبخلاق التصورات المدرسية 
اللاهوتيةء کد الفیلسوف الإنجلیزی توماس مور (۷۸٤۳۵-۱١۱م)‏ 100۲۴ آنه فى مجتمع 
المدينة الفاضلة (اليوتوييا) يعيش الأفراد وفقاً للطبيمة بفية نشدان السعادة على هذه 
الأرض. 

كذلك يميش الناس قى مدينة الشمس عند الفيلسوف الإيطالى كامبانيلا 
(۹۸٥١-۱1۳۹م) Campane 1a‏ حياة أجتماعية مشتركة أساسها التعاون والتفاهم فيما 
بینهم على آساس العقّل. 

إن القيمة الوحيدة والأساسية التى تتحدد فى ضوئها كل علاقة بين القرد والمجتمع 
إنما هى تلك التى تقوم على أساس عمل الفرد وعلمهء ومنجزاتهء بقدر ما تكون موظفة 
فى خدمة الكل. وهى الحكمة نقسها التى اقترحها فرانسيس بيكون اساسا لقيام 
أطلنطس جديدة . 
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عصرالنویير 
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مقدمات عصرالتثوير 

والواقع أن الفلسفة العربية شهدت مناظرة كبرى بين شخصيتين استشائيتين: الغزالى 
(۱۱۱۱۰۱۰۵۹) وابن رشد .۱١١١(‏ ۱۱۹۸) فقد حصل اختلاف بينهما حول دور السببية 
والعقلانية فى المعرفة وتفسير نظام العالم. 

بالطبع فهذه المناظرة الكبرى جرت بعد موت الغزالى؛ لأن أبن رشد ولد بعد موته؛ 
وبالتالی فلم یتح له أن بعرفه ولکنه تعرف على کتبه ورد عليه وحاول دحض آفکاره. 
فالغزالى كان من أتباع الموقف الصوفى المضاد لافلسفة. 

وكان يبقول ما معناه: لا يوجد قانون سببية بتحكم بالطبيعة كما يزعم الفلاسفةء وإنما 
توجد فقط إرادة الله فهذه الإرادة هى التى تتحكم بكل ظواهر الطبيمة, وبالتالى ينبغى 
على العلم أن بنحسر أو ينسحب فى الساحة أمام عظمة الدين. وهذا هو موقف 
اللاهوتيين المسيحيين أيضاً. فهم لا يثقون بالمقل ولا بالعلم» رإنما فقط بأقوال آباء 
الكنيسة ورجال الدين. 

وقد وصل الأمر بالغزالى إلى حد القول فى كتابه «تهافت الفلاسفة» بما معناه: 
المعارف التى بتوصل إليها العقل فى هذا العالم ليست الوحيدة. وإنما هناك معارف أعلى 
أو علياء لا يمكن لمقلنا أن يتوصل إليها. وبالتالى ينبفى أن نقبل بصحة هذه المعارف 
العليا على الرغم من أنه يستحیل علینا أن نبرهن علبها بشکل منطقی أو عقلانی. فذهى 
تتجاوز عقلنا. 
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وليس من الحق أن نقول بآنه توجد قوق دائثرة العقل دائرة أخرى أعلى منها هى دائرة 
التجلى الإلهى. صحيح أئنا نجهل قوانينها بشكل كامل. ولكن بنبغى علينا أن نعترف 
بإمكانية وجودهاء فهى تقف فوق الجميع ولها قوانينها الخاصة وإمكاناتها التى لا حدود 
لها وبالتالى فالمعرفة البشرية محصورة بالسماء والأرض وما بينهماء أما المعرفة الإلهية 
فتتجاوز كل ذلك لأنها علم بالغيب والشهادة. 

ولا يمكن للعقل البشرى أن بتوصل إلى هذا العلم. هكذا نلاحظ أن ألفكر الروحانى 
إذا كان من أمثال الغزالى وطبقته العالية لا يهمه إل الحقيقة الميتافيزيقيةء أى الفيبيةء 
وموضوعاتها التى هى خارج سيطرة العقل أو مناله. 

وبالتالى فكل شىء ذى هذا العالم الأرضى يصبح بلا آهمية. وحدها الدار الآخرة لها 
معنى أو أهمية ضمن هذا المنظور الصوفى. لقعد رد ابن رشد على هذا الموقف العقائدى 
دى المصدر الصوفى والأفلوطينى الجديد بموقف عقلانی أرسطو طاليسی. 

فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ثم تهافت التهافتء وهذا 
الأخير يمتبر ردا مباشراً على كتاب الغزالى «تهافت الفلاسفة» وفيه هاجم الفلاسفة 
وبخاصة اين سينا والفارابى هجوماً شديداً . ويقال إنه قضى على الفلسفة العقلانية فى 
العالم العريى؛ منذ ذلك الوقت ولعدة قرون متواصاة. 

وغد اعتمد ابن رشد فی رده علی الغزالی فی کتابه تهافت التهافت على التراٹث 
العقلانی الکبیر للفکر الریی الإسلامی والفكر الإغریقی فی آن معأ . فالتراٹ الأول کان 
بتمثل بالفارابى؛ وابن باجة, ويالأخص استاذه. وشيخه ابن الطفيل الذى عرفه على 
الخليفة أبى يعقوب المنصور وطلب منه شرح فلسفة أرسطو بالعريية وبالتالى فالمقلانية 
الفاسفية كانت مزدهرة فى الأئدلس أكثر مما نتصور. 

وهكذا اعتمد على أرسطو صاحب كتاب البلاغة, والمنطق؛ والفيزيقا واميتافيزبقا 
لتشكيل الفلسفة الجدلية المقلانية فى أرض الإسلام كلهاء ونجع فى ذلك نجاحاً باهرا 
قبل أن ينصب هجوم الفقهاء عليه . وهى الفلسفة التى انتقلت بعدثذ إلى أورويا المسيحية 
اللاتينية عن طريق الترجمة وأدت إلى بث روح العقلانية فيها. 
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وبعدئد انتقلت قلسمة اين رشد إلى أوروبا قى المرن الثانى عشر الميلادى. والواقعم ان 

فابن سينا لمب أيضاً دوراً كبيراً فى إحياء الفكر الفلسفى فى أوروبا ولكن على طريقة 
أفلوطبن لا على طريقة أرسطوء مهما يكن من أمر فإن الفرب المسيحى اللاتينى تمرف 
على منطق أرسطو وكتبه الأخرى عن طريق فلاسفة المرب وشروحاتهم. 

هذه حقيقة مؤكدة لا ينكرها إلا جاحد أو مغرض. نعم لقد كان العرب آنذاك أساتذة 
أوروبا والمنارة التى تشع عليها بانوار المقل والحكمة والفاسفة. ولكن سرعان ما تفيرت 
الأمور بعدئذ. سرعان ما صمر العقل قى أرض العرب وماتت الفلسفة. 

ويمكن القول إن أول فيلسوف كبير ظهر فى أوروبا كان تلميذا للمرب؛ وهو المفكر 
أبيلار )١١١١ .٠٠۷۹(‏ الذى اطلم على قلسقة ابن سينا وإبن رشد ودرس منطق أرسطو 
من خلال كتبهم وشروحهم. وكان مفكراً واسم الآفاق وذا نزعة إنسانية رائمة. 
بین فيلسوف وئنی وإنسان بهودی وإنسان مسيحى.والواقم أنه كان يبحث عن الوحدة 
العميقة التى تجمم بين الأديان آلتوحيدية الثلائة: أى اليهودية؛ والمعسيحيةء والإسلام لكى 
بتعاوز ألعداء التارىخى ونزعات التعصب وألنبد والاستبعاد المثبادل بينهم. 

حقاً لقد كان بيار سابقاً لوقته بزمن طويل. أما أشهر قيلسوف مسيحى فى القرون 
الوسطى فهو ألقديس توما الأكوينى الذى عرف كيف يصالح بين المقيدة المسيحية 
والفلسفة الأرسطو طاليسية؛ كما فمل أبن رشد قبله باكثر من قرن من الزمن. وقد 
مارس تاثيراً كبيراً على الفكر الأورويى طيلة قرون عديدة. 

أسباب ساعدت على ظهور الطكرالتنويرى 

أ-الحروب الدينية والقتل اسم الدين (فلقد كان البروتستانت يبساقون لل ابح 
الجماعية فى الميادين العامة فى النمسا وفريسا).. قتل مفکرو آورویا الأحرار باسم 
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الهرطقة ولم یکن یمر ای احتفال بين ای امسرتين ملكيتين فى أوروبا دون قتل بعض 
المهرطقين مثال (عندما تزوج الوصى على عرش لويس الرابع عشر ملك فرنسا من أبنة 
ملك اسبانيا حرفوأ فى الحفل ۸١‏ مهرطفا). 

قتل العلماء مثل كوبرنيكوس الذى قال ان الأرض كروية وكفرته الكنيسة من اجل 
رأيه وأحرقته بتهمة الرندقة بعد ان رفض ان يتازل عن رآيه وهو ما كاد يتكرر مع 
جاليليو لولا انه تراجع وفال لهم جماته الشهيرة «لا تريدونها كروية أذن هيا ليست كروية. 
ثم قال لهم بعد ان افرجوا عنهء ولکنها تبقی کرویه . 

قشل محاولات الق ديس توما الأكوينى وتلميته ألبير الكبير فى تفسير الكتاب 
القدس تقسيرا علميا ليوقف دق العقل لأبواب أوروبا خاصة ان الرشديين كانوا قر 
اتتشروا حتى فى المدارس اليسوعية حاملين معهم شروحات ارسطو وآراء أبن رشد. 

؛ -ظهور الطائفة البروتستانتية وانشقافها عن الكنيسة الكاثوليكية واتهامها 
للكاثوليكية بأنها وشية (حتى وفتنا هذا كل الكنائس البروتستانتية ممنوع فيها دخول اى 
تماثیل) وما تلاه ذل من مذابح تمت بمباركة بابا الفاتيكان. 

۵ -محاكم التفتيش وادعاء رجال الدين امتلاكهم الحقيقة المطلقة؛ وأدى ذلك إلى أن 
يعيش مفكرو أوروبا الأحرار حياتهم كلها أو معظمها أو جزء منها متخفين عن الأنظار 
خوفا من ان يقتلهم احد من البسطاء تآثرا بكلمة قد يكون قالها رجل دين أو خوفا من 
الحكومات المرتبطة بالكنيسة أرتباطا وثيقا وقتذاك. 

ولقد عاش دیکارت فی هولندا وخاف أن ينشر الکتير من آرأء» حثى قرب موته وعأاش 
فولتير فى انجلتراً فترة وهولندا فترة أخرى وكانت هولندا ملجأً للفلاسفة والمفكرين بعد 
أن تمكنت منها البروتستانتية واصبحت اكثر ليبرالية من الدول الكائوليكية المجاورة. 

ولقد ادت الأسباب السابق ذكرها إلى ثورة فكرية فى أورويا أهمها:؛ 

١أ-‏ ظهورأاول دعوة ليضم البشر قوانينهم بانفسهم بعيدا عن الكنيسة حتى يسود 
السلام الأجتماعى ولقد جات على يد المفكر ألإنجليزى جون لوك وكتابة الشهير «القانون 
المدنى» أو ها اذازء لتمىديد مفكرين وفلاسقة سهامهم بشدة اكبر الكئيسة ومساندة 
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العلم لهم فى المعركة خاصة بعد قيام الورة الصناعية وانتشار افكارهم بعد وجود 
الطابع. لقد ادت الثورة الصناعية إلى: 

١-ظهور‏ الطبقة ألبرجوازية (الطبقة الوسطى) بعد E‏ 
الأرستقراطية وعامة الشعب هذه الطبقة كانت من طبقة التجار والصناع والحرفييين 

٣-ظهور‏ الطبقة البروليتارية (او العمال وانضم لهم لاحقا الفلاحون) 

ولقد أدى الصراع الطبقى بين البرجوازية والأرستقراطية القديمة والمتهالكة 
والبروليتارية إلى مكتسبات انتزعتها الطبقتان معا (البرجواأزية والبروليتارية) مثل حق 
تكوين النقابات والتجمعات للدقاع عن مصالحهم تمثيل اكبر لهم فى البرلان (خاصة فى 
فرنسا). 

وصم الوقت استطاعت الطبقتان معا التقدم وسط تقهقر الأرستقراطية خطوة بخطوة 
وهو ما أدى فى النهاية لقيام الثورة الفرنسية لتثور على المأضى كلهء ولم يكن فلاسفة 
العصر بعيدا عن هموم الناس بل كانوا اقرب اليهم من اى عصر مضى وحملوا مضامين 
انسانية خالصة طالبت بمساواة البشر وإن كان الاستشاء الوحيد من هذه القاعدة هو 
نيتشه الذي كانت فلمسفته عنصرية حداأ. 
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عصر التنوبر (۴۸۲ o Enlight e۸‏ eعA)‏ مصطلح يشير إلى القرن التامن عشر فى 
الفلسفة الأوروبية وغالبا ما يعتبر جزءا من عصر أكبر يضم أيضا عصر العقلانية. 
الملصطلح يشير إلى نشوء حركة ثقافية تاريخية سميت بالتنوبر وقامت بالدقاع عن 
المقلانية ومبادئها كوسائل لتأسيس النظام الشرعى للأخلاق والمعرفة (بدلا من الدين. 
رواد هذه الحركة كانوا يعتبرون مهمتهم فيادة المالم إلى التطور وألتحديث وترك التقاليد 
الففية والكة اقبة القديمة والأفكار اللا عقااية من فكرة زهة تغوها ب التفبون 
المظلمة". 

شكلت هذه الحركة أساسا وأطارا للثورة الفرنسية ومن ثم للثورة الأمريكية وحركات 
التحرر فى أمريكا اللاتينية واتفافية ۲ مایو فی کومونولٹ بولونی-لیثوانى. كما مهدت 
هذه الحركة بالتالى لنشوء الرأسمالية ومن ثم ظهور الاشتراكية. بالمقابل تقارن هذه 
الفترة بالباروكية المتأخرة والمهود الكلاسيكية فى الموسيقى, والعهد الكلاسيكى الجديد 
فى الفنون كما شهدت بروز حركة توحيد الملوم ألتى تضمنت الإيجابية المنطفية. 

ومن أهم الفلاسفة والمفكرين فى عصر ألتنوير كان: فولتير وجان جاك رومسو وديفيد 
هيوم وجميعهم قاموا بمهاجمة مؤسسات الكنيسة والدولة القائمة. 

شهد القرن الثامن عشر. أيضا صعود نجم الأفكار الفلسفية التجريبيةء وتطبيقها على 
الاقتصاد السياسى والعلوم والحكومات كما كانت تطبق فى الفيزياء والكيمياء وعلم 
الأحياء. 
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إذا اعتبرنا أن عصر التتوير عصرا قصيراء عندها يجب أن نعتبره مسبوقا يعصر 
المقلانية وقبله بالنهضة والإصلاح. تلا عصر التنوير الرومانسية. 

رینیه دیکارت 

عصر العقل حقبة فى التاريخ شدّد فيها الفلاسفة على العقل باعتباره أفضل وسيلة 
لعرفة الحقيقة. وقد بدأت حقبة عصر العقل فى أوائل القرن السابع عشر الميلادى. 
واستمرت حتى أواخر القرن الثامن عشر الميلادى. كما يسمّى عصر العقل بعصر التنوير. 
اغف لوقيل زعا العضر عد فام فة فر دی فل اریز دو 
کوندورسيه»ء ورینیه دیکارت» ودینیس ديدرو وجان جاك روسو؛ وقولتیر,؛ والفیلسوف 
الإنجليزى جون لوك. 

اعتمد زعماء عصر العقل اعتمادا كبيرًا على المنهج العلمى؛ بتشديده على التجريب 
والملاحظة الدقيقة . ولقد أحدثت هذه ألحقبة تطورات مهمة عديدة فى مجالات. مثل: 
علم التشريح» وعلم الفلك, والكيمياءء والرياضيات» والفيزياء. وقام فلاسفة عصر العقل 
بتصنيف المعرفة قى موسوعات؛ وبتأسيس المعاهد العلمية. كما كان الفلاسفة يؤمنون 
بإمكانية تطبيق المنهج العلمى على دراسة الطبيعة الإنسانية. واستكشفوا بمض المواضيع 
فى التربيةء والقانون» والفلسفة, والسياسة؛ وهاجموا الطفيان» والظلم الاجتماعى, 
والخرافات والجهل. وقد أسهم الكثير من أفكارهم فى اندلاع الثورتين الأمريكية 
والفرنسية فى أواخر القرن الثامن عشر الميلادى. 


الملصطلح 

لا يمثل "التنوير" أو "عصر التنوير" حركة أو مدرسة فلسفية مستقلة. لتلك الفلسفات 
التى تبدو فى كثير من الأحيان متتاقضة أو متباعدة. وقدم عصر التنوير مجموعة من 
الافكار أكثر من كونها مجموعة من القيم. وكانت فى جوهرها تطرح تساؤلات حرجة 
للمؤمىسات التقليديةء العاداتء والأخلاق. وبالتالى كان لا بزال هناك قدر من التشابه 
بينها وبين فلسفاأت أخرى منافسة . وبالتالىء لا يمكن اعتہار التتوير المضاد بعض المدارس 
القلسفية المعاصرة لذلك المصر - ضمن عصر التنوير. 
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البداية 


ليس هناك توافق فى الآراء حول بداية عصر التنويرء ويعتبر بعض العلماء أن بداية 
عدر التثوير كانت من ففف القرن الفتابم غر والقرن الان عشر وا ما عدا 
إلى العقد السادس عشر؛ قسوقف نرجع عصر التنوير إلى أصوله فى أسلوب الخطاب 
لديكارت» الذى نشر فى .١٦۳۷‏ وهناك من يعتبر أن عصر التنوير بدا مع الثورة المجيدة 
فی بربطانيا عام ۱۹۸۸ أو مع نشر نيوتن مبادئ الرياضيات والذى ظهر أول مرة عام 
۷ . وبالنسبة لنهاية عصر التنوير,؛ اعتبر بعض العلماء أن الثورة الفرنسية عام ٠۷۸۹‏ 
أو بداية الحروب النابوليونية )۱١-۱۸٠٤(‏ هى التوقيت المناسب لنهاية عصر التنوير. 

التأثير 

صاغ مفكرو عصر العقل مثاليات عن الكرامة والجدارة الإنسانيتين. وفى فرنساء 
كانت تنتقد ظروف الحقبة الاجتماعية والسياسية غير العادلة. وقد أثرت تلك الجماعة . 
الق ضمت در ررونى فر فى اء ار الفرن رج كين كا اد 
الفلاسفة؛ وعلى وجه الخصوص جون لوك الذى كان تأثيره أكبر أهمية ۔ فى زعماء 
الثورة الأمريكية. 

كان فلاسفة عصر التنوير يختلقون أحيانا فى الأمور الثانوية, غير انهم جميعًا قبلوا 
فكرة الفيلسوف الإنجليزى فرانسيس بيكون, القائلة بأن المعرقة هى القوة. ولأنهم كانوا . 
حسب تعبير بيكون . يهدفون لتحسين اوضاع الإنسان, فإنهم ركزوا جهودهم على تقدم 
المعرفة وتآسيس معاهد فنية . بما قيها الجمعية الملكية بإنجلتر! . أثناء عصر العقل. وإلى 
جانب ذلك فإن داقع ترقية المعرفة يسر دواعى بذل جهود كبيرة فى تصنيف وتوزيع 
نتائج البحث العلمى لتلك الحقبة. وقد قام علماء عديدرن بجمع وتصنيف تلك المعرفة. 
ثم نشرها. وفى الوافع؛ فإنه يمكن إطلاق تسمية عصر الموسوعة على عصر العقل. وكان 
العمل المرجعى الأعظم شهرة هو الموسوعة الفرنسية؛ التى حررها ديدروء والتى أكملت 
بین عامیْ ۱۷۵۱م و۱۷۸۰م. 
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بالنسبة افلاسفة عصر العقل» كان التقدم فى الشئون الإنسانية يبدو مؤكدا. فالمسألة. 
كما يؤمنون . مسألة وقت فقط, ليتعلم الناس أن يعملوا العقل؛ لا أن يسلموا زمامهم 
الجهل» أو المواطف. أو الخرافة. وعندما يبفعل الناس ذلك فإنهم سيكونون سمداء. وقد 
عبر كوندرسيه عن ذلك التفاؤل فى كتابه برسم تقريبى لاصورة التاريخية لتقدم الذهن 
البشری المؤلف بین عامی ۱۷۹۳م و٤۱۷۹ح.‏ 

سيادة العقل 

كان فلاسفة عصر العقل يؤمنون بأن للبشر مَريّة على جميع المخلوقات الأخرى؛ لأنهم 
بستخدمون عقولهم. وقد قابلوا العقل بالجهل والخرافة والقبول غير المنتقد للسلطةء 
التى كانوا بحسون بأنها فى مجملها قد هيمنت على المصور الوسطى. وأنحو باللائمة 
على أصحاب السلطة . خاصة زعماء الكيسة الرومانية الكاثوليكية . لإبقائهم الآخرين 
جهلة. كى يحافظوا على سلطاتهم الشخصية. 

تأثر فلاسفة عصر العقل إلى حد كبير بالاكتشافات فى العلوم الطبيعية. مثل قانون 
الأجسام الساقطة الذى اكتشفه جاليليو فى إيطالياء وقانون الجاذبية والحركة اللذين 
صاغهما السير إسحق نيوتن فى إنجلترا. وأدرك الفلاسفة أن الوصول إلى تلك 
الاكتشافات العظيمة تم عن طريق استخدام الرياضيات. ومن ثم اعتقدوا أن الرياضيات 
تنتج خلاصات مؤكدة تأكيدا مطلقاء لأن العملية الرياضية بدأت بحقائق بَدّهية بسيطة. 
وانتقلت من خطوة بدهية إلى أخرى. وياستخدام هذه الطريقة اكتشف العلماء قوانين 
الطبيعة التى كانت ستظل مجهولة لولا ذلك. ونتيجة لذلك. آمن فلاسفة عصر العقل بأن 
الرياضيات هى الأنموذج الذى ينبغى على جميع العلوم الأخرى احتذاؤه. 

التورة المفرنسية 

كان يُظّن أن العقل هو القوة التى تمكن الئاس من رؤية الحقائق الرياضية, بنفس 
الوضوح ألذى يمكنهم به رؤية يد امام أعينهم بالإدراك البصرى. غير أن الإدراك 
البصرى ينتج فقط حقائق خاصة أو مشروطة. وعلى سبيل المثال. لمعظم الأيدى خمسة 
أصابع»؛ ولكن ليس من الضرورى أن تكون لكل يد خمسة أصابع؛ وذلك لأنه يمكن فقد 
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أصبع أو اثنين فى حادثة؛ فالعقل فقط هو الذى ينتج الحقائق الضروربة أو الكلية. 
وا لمال على مثل هذه الحقيقة هو أن ۵ زائد ٠‏ تساوى دائمًا .٠١‏ 

كان فلاسفة عصر المقل يؤمنون بأن لكل شخص إرأدة عقلانية تمكنه من وضع 
الغطط وتفتذها: كفا اغا أن الجيزانات تست ها هو اطفها؟ فده بكرن الان 
خائفا من شىء ما؛ فإنه يحاول الهرب. أما عندما يكون غاضبًا فإنه يقاتل. غير ان البشر 
يمكنهم تدبُّر وتقرير أفضل طرائق التصرف عندما يكونون خائفين أو غاضبين, أو فى 
ورطة. كما أن فى استطاعتهم إجبار أنفسهم على قعل الشىء الصحيح؛ بدلا من مجرد 
فعل ما يبدو أنه الأسهل. أو الأكثر جادبية. 

أدرك الفلاسفة أن الناس لا يخططون مسبقا دومًاء بل إنهم كثيرا ما يتصرفون 
بالدّافع. وعَزوا ذلك إلى التعليم غير الكافى. وكان الضلاسفة يؤمنون بأن الناس كافة 
يولدون بالقدرة على استخدام العقل. كتب الفيلسوف لوك أن المقل شمعة الله التى 
نصبها بنفسه فى أذهان الرجال؛ وأن المقل يجب أن يكون آخر حَكم ومُرّشد لنا فى كل 
شىء. ويؤمن لوك بان العقل يعلمنا وجوب توحد الناس وتكوينهم لدولة تجمى حياتهم 
وحرياتهم وممتلكاتهم. وأشار إلى أنه بالرغم من حتمية تخلى الناس عن بعش الحقوق 
عند تكوين الدولةء فإنهم يكسبون من الحماية أكثر مما يفقدون. 

يؤمن لوك بأن فى استطاعة أى شخص استخدام العقل» شريطة السماح لتلك القدرة 
بالتطور. ولذلك شدد على أهمية التعليم. وأصر على حق حرية التعبير؛ وعلى التسامع 
مع الأفكار المتتازعة. 


الطشيعة 


اعتقد فلاسفة عصر العقل أن الطبيعة واسعة ومعقدةء إلا أنها جيدة الاتساق. وقد 
وصف الشاعر الإنجليزى ألكسندر بوب الطبيعة بانها متاهة هائلة, لكنها ليست دون 
خارطة. أحس فلاسةة هذه الحقبة بان الأشياء كافة فى الكرن تصرف وفقا لقرانين 
فة فة كن شرا راطا ركان قانون رن الخاص بالجادية مالي الفضل 
لثل تلك القوانين. 
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اعتقد الفلاسفة أن الطبيعة البشرية جيدة الاتساق» مثلها مثل الكون الطبيعى. وفى 
كتابه روح القوانين (۲۷4۸م). كتب الفياسوف الفرنسى مونتسكيو بان للعالم المادى 
قوانينه الخاصة به وأن للمخلوقات الذكية الأسمى من الإنسان . حسب اعتقاده. 
قوانیتهاء وان للحيوانات قوانینها. وان للإنسان قوانينه. وفكر مونتسكيو فى إمكانية 
استحداث علْم للطبيمة الإنسانية؛ ويذا صار أحد أواثل الفلاسفة الذين حاولوا صياغة 
جوانب الاتساق الأساسية فى أنماط السلوك لإنسانى كافة. شدد كتاب عصر العقل 
ورمعاموه أيضًا على القوانين والمبادئ. وقد عرف اولئك الفنانون بالانتماء لحركة فى 
الفنون تسى الكلاسيكية. وكانوا يؤمنون بأنه يتبفى أن تعبّر الفنون عن الحقائق الكونية 
بطريقة سامية . وتوضح اعمال الكاتب المسرحى الفرنسى جان راسين وجهة النظر تلك. 
فقد كان يفضًل أن يعرض العواطف كما تبدو للمشاهد بدلا من معاولته عرض كيفية 
الإاحساس ہتجربتها. وفی مسرحیات مٹل, بایازیت (۱۹۷۲م)؛ فيدر (۹۷۷١م)ء‏ أوضع 
راسين أيضا المحن التى يمكن أن تحدث عندما يسمع الناس للعاطفة بالتفلب على العقل. 

الألوهية الطييعية 

كان فلاسفة عصر العقل مقتنعين بتمكن العقل البشرى من فهم الكون. كما كان معظم 
الفلاسفة يعتقدون أن الله ترك الكون بعد أن خاقه. ويزعمون من خلال هذه النظرية . 
المسماة مذهب الألوهة الطبيعية ‏ إمكانية الممجزات أو أى أعمال أخرى من قبل الله. 
ووفقًا لهذا المذمب. فإن الله نظم الطبيعة بحيث تستمر آليّا. ولذلك فإن الأحداث 
المستقبلية قايلة للتنبؤ بصورة قاطمة بناء على الأحداث السابقة. وكان القلاسفة يرون أن 
الكون يعمل كساعة حائط تحفظ الوقت بدرجة تبلغ الكمال وذلك لأنها صممّت بوساطة 
صانم ساعات متفرق. 


الرحلة امثالية 


تبدا المرحلة المثالية فى تاريخ الفلسفة الحديثة باصدار كانط كتابه نقد العقل 
الخالص سنة .1۷۸١‏ وقد قيل بان كانط احدث بهذا الكتاب ثورة فى ميدأن الفلسفة لا 
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تقل اهمية عن الثورة الكوبرنيقية فى ميدان الفلك؛ بل إن كلا الموففين موفقف كانط 
وكوبرنيق يشبهان بعضهما البمض فى نواح كثيرة فما كان كوبرنيق قد أثبت أن التفيرات 
التى تطرا على الكواكب لا تشير إلى آن هذه الكواكب تتحرك ونحن ثابتون على سطع 
الارض كما كان بعتقد القدماء أو بمعنى آخر ان الارض هى مركز المجموعة الشمسية 
وانه يفترض فى أن المشاهد لهذه المجموعة وهو واقف على سطح الأرض يفترض أنه 
ساكن وأتها هى التى تتحرك ولكن الواقع كما أثبت كويرنيق أن هذه الحركة التى نشاهد 
علي ها الكواكب والاجرام السماوية إنما ترجم إلى أننا ونحن نلاحظ هذه الاجرام 
نشاهدها ونحن على سطع الارض تلك الارض التى تتحرك حول نفسها وحول الشمس 
وإذن فتغير اوضاع الكواكب والاجرام السماوية بالنسبة لنا لا يرجع إلى حركة هذه 
الاجرام ولكن يرجع بصفة اساسية إلى حركة الارض التى تحملنا ونشاهد نحن على 
سطحها هذه الاجرام. وربما شبهنا هذا الموقف بموقف راكب القطار الذى يتحرك به 
القطار مسرعا ومع ذلك يحس بأن إعمدة التليفون المقامة على جائب طريق القطار 
تتحرك إلى ائوراء فى عكس الاتجاء أى انها تتحرك فى نظرنا والواقع انها ثابتة كما 
نعرف والذى يتحرك هو القطار الذى يحمل مشاهد هذه الظاهرة. 

كذلك فمل كاتط فى ميدان العرفة. فكما أن الحركة التى نلاحظ عليها الكواكي 
ليست بالفعل إلا نتيجة لتأثير حركة الارض التى نميش عليها فكذلك موضوعات العالم 
الخارجى لا تحمل فى ذاتها الصفات التى نشاهدها عليها ولكن الذهن الانسانى 
والاتراك الانسانى فى جملقه هو الذى يؤسس حقيقة هذه الوضوعات الخارجيةء أو 
بمهنى اخر ليس موضوع المعرفة مستقلا عن الذهن العارف بل هو نتيجة لإدراك هذا 
الذهن؛ فلكى ندرك آى موضوع خارجى يجب أن يطابق هذا الموضوع تركيب عقوانا 
ومعنى هذا أن الموضوعات التى لا يتفق تركيبها مع تركيب الذهن أو آدواٽ الادراك 
الانسانى هذه الموضوعات نعتبرها غير موجودة بالنسية انا ولو عن طردق النظر والمعرفة؛ 
وذلك مٹل آشعة الطیف مشلا فنحن قد لا ندرکها إلا من خلال منشور زجاجی أما اذا لم 
يكن يذهيا لنا تصميم مئل هذا المنشور فإنها ستكون بالنسبة لنا غير ذأت موضوع لان 


تار نح القل وة س 
2 279 


احساسنا البصرى غير معد لرؤية وإدراك ألوان الطيف وحده دون مساعدة من الخارح,؛ 
وكذلك الحال فيما بختص بدرجات الحرارة العالية جدا وامنخفضة جدا فإن احساسنا 
ليس معدا لادراكها ولهذا فإننا نستعمل الآلات للكشف عنها. 

ونفس الامر ينطبق على الموجودات الروحانية السامية فإن عقلنا ليس معدا لادراكها 
ومن ثم فهى ليست موجودة بالنسبة لنا من حيث النظر العقلى على الاقل. وإذن فكل من 
كوبرنيق وكانط ياحق بالعقل الانسانى صفات وخصائص كان السابقون عابهما يلحقوذها 
بالعالم الخارجى وحتى قوانين الرياضيات وقوانين الطبيعة عند كانط يجب أن يكون 
مصدرها المقل وأن تسند صحتها إلى تركيب الذهن الانسانى. 

والخلاصة أن كانط كان يرى أن عقلنا بقيم هذا الوجود ألذى نعيش فيه؛ فالمالم 
الخارجى على هذه الصورة ليس غريبا عنا. وعلى الرغم من أننا لا نمرف المالم 
الخارجى معرفة حقيقية مطلقة فإن هناك ما يسمح لنا بان نشعر بأن إرادتنا حرة وأن 
تفوسلا خالدة وأنتا نعرف الله ولو عن غير طريق النظر الميتافيزيقى ذلك لأن هذه 
مسلمات لا يمكن التدليل عليها نظريا. ولو أننا نأمل نتيجة لشمورنا بالالزام الخلقى 

ٍ 

وألتقدير الجمالى- إن يكون وجود الله حقا, 

وإذن فقد تخطى كانط النظر المقلى والفلسفة المادية. لكى يقيم الايمان بالله عن 
طريق العمل ولم يكن فى ذلك مثاليا بمعنى الكلمة بل كان تصوريا بمعنى أنه يقيم 
ألحدود ويضع أثش روط للمعرفة الانسائية ويجلل من الذهن الانسانى مشيدا 
لاموضوعات الخارجية بتأثير أو فاعلية هذه الشروط والصيغ الاولية. ولكن المثاليين 
الألمان بعد كانط أوغلوا فى طريق النزعة المقالية دون تحفظ. فظهرت المثالية الالائية 
على صورتها الأخيرة المبالغ فيها عند فخته وهيجل وشوبنهار. 
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أهم الفلاسفة والمقكرين فى عصر التنوير كان: فولتير وجان جاك روسو وديفيد هيوم 

شهد القرن الثامن عشر أيضا صمود نجم الأفكار الفلسفية التجريبيةء وتطبيقها على 
الاقتصاد السياسى والعلوم والحکو۷مات, كما كانت تطبق فى الفيزباء والكيمياء وعلم 
الأحياء. 


رینيه دیکارت 

عصر العقل حقبة فى التاريخ شدد فيها الفلاسفة على العقل باعتباره أفضل وسيلة 
لمعرفة الحقَيمَة. وقد بدأت حقبة عصر العقل فى أوائل القرن السابع عشر أليلادی؛ 
أو عصر العقلاتية. وقد شمل زعماء المصر عدة فلاسقة فرنسبين مثل: الماركيز دو 
کوندورسیه؛ وړینیه دیکارت» ودینیس دیدروء وجان جاك روسو وشولتیر؛ والفیاصوف 
الإنجليزى جون لوك. 

اعتمد زعماء عصر العقل اعتمادا كبيرًا على المنهج العلمی؛ بتشديده على التجريب 
والملاحظة الدةيقة. ولقد أحدثت هذه الحةبة تطورات مهمة عديدة فى مجالات. مثل: 
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بتصنيف المعرفة فى موسوعات؛ وبتأسيس المعاهد العلمية. كما كان الفلاسفة يژمنون 
بإمكانية تطبيق المنهج العلمى على دراسة الطبيعة الإنسانية. واستكشةوا بعض المواضيع 
فى التربيةء والقانون. والفلسفة؛ والسياسة؛ وهاجموا الطغيان, والظلم الاجتماعىي. 
والخرافات والجهل. وقد أسهم الكثير من أفكارهم فى اندلاع الثورتين الأمريكية 
والفرنسية فى آواخر القرن الثامن عشر الميلادى. 

يرى الكثير من الباحثين ان الفلسةة الحديثة تبدأً من رينيه ديكارت. وديكارت هو 
عالم فى الرياضيات ومهندس وفلكى وفيلسوف. ولد فى فرنسا عام ۱٥۹١‏ لأب من 
النبلاء اصحاب المقاطعات الكاثوليف وقد اكتشف الأس الجبری وهزج بين الجبر 
والهندسة التحليلية ولا تزال الاحداثيات الديكارتية تشكل اساس الاحداثيات التى يقوم 
عليها تحدبد المواقم فى شتى صنوف الهندسة المسكرية والمدنية. 

فى ذلك العصر كان نموذج ارسطو للافلاك هو السائد والذى تتبناه الكنيسة والقائل 
بأن الارض هى مركز الكون وان الشمس والقمر والكواكب تدور فى فلك الارض ومن 
يخالف هذا المبدأ يواجه بعقاب صارم من الكنيسة والمجتمع. وقد اكتشف ديكارت المكس 
ورای أن الارض ليست الا كوكبا صغيرا يدور فى فلك الشمس فى فقضاء الكون الكبير 
اللا متناهس. ولكنه لع بعلن عن آرائه بعد ان رأى مصير جاليلو الذى عاقبته الكنيسة. 

اتخذ ديكارت الشك طريقا لفلسفته. فهو يقول إن على الائسان أن يشك فى كل شىء. 
فھل آنا مثلا واٹق من جلوسی فی هذا اکان الا پیحتمل اننی احلم؟ وان كل وجودی هو 
حلم فى حلم؟... الذى لا شك فيه هو اننى اقكر لذا (انا افكر اذن اتا موجود). 

إن الشك الذى يقرد إلى التظكير هو الذى يؤكد الوجود. ويقول (أننا لن نتأاكد من 
وجود العالم قبل تأكدنا من وجودنا نحن) وقد سار كل الفلاسفة اللاحقين على قاعدة 
الشك الديكارتى لمعالجة الأسئلة الفلسفية. 

يقول ديكارت انه يجب ان يكون الشك هو النظرة السائدة الا فى حقيقة كون الانسان 
ذاتا مفكرة موجودة وجودا حقيقياء وان فطكرة الله هى فكرة فطرية فى البشر ولكته يتابع 
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ويقول بان الانسان متنام فى حين ان الله غير متناهء لذلك فليس بوسع المتناهى ان يتخيل 
اللامتتاهى. ان الله فكرة اودعها فى نفسى وقام العقل بمعاينتها وقامت الارادة باقرارها. 

ويقول ان الاأفكار الواضحة جد! والمتميزة جدا هى الأفكار الوحيدة التى يمكن ان 
نسميها افكارا صحيحة كفكرة الذات المفكرة الواضحة جدا والمتميزة كذلك مع ملاحظة 
ان الفكرة المتميزة واضحة بالضرورة اما الفكرة الواضحة فليست بالضرورة متميزة. وان 
المقل السليم هو القاسم المشترك بين الناس وهو الوسيلة للحصول على المعارف دون 
اطة ار 

لقد حاولت فلسفة ديكارت تقليد الرياضيات فى وضوحها ويقينها وحاولت اسستاج 
ماهية الاشياء باستنباط عقلى وبدأ ديكارت يبحث عن وسيلة لانشاء ميتافيزيما جديدة 
تقوم على الفيزياء الحديثة وتستخدم الادوات المنهجية التى يستخدمها علماء الرياضيات 
وعلماء الطبيمة فوضع فواعد علمية للشك المنهجى. 

لقد تشكلت منظومة فكرية جديدة من خلال إبداع مفهوم القصرور الذاتي من أجل 
العلم الطبيعى؛ تقوم على قواعد عفلية رياضية وهندسية أدت إلى هدم فيزياء ارسطو 
وإلى إلغاء العلة الغائبة ورد الاعتبار للسببية فى مواجهة الافكار الخاصة بالقرون 
الوسطى حول المعجزات والخوارق الطبيعية غير المبررة علميا. 

لک تى للف الس اقا أن خد نا غ ا لاساد و ارمام لافار 
المسبقة فقد فصل ديكارت بين ما سماه مملكة ألطبيعة ومملكة ما وراء الطبيعة وفقصل 
بين مملكة الفكر ومملكة المادةء ذلك ان عصر العلم اتى ليتم التمييز ايضا بين الصقات 
الرئيسة الثابتة والصفات الثانوية المتغيرة التى بدأت تأخذ مكان المصطاحين للذين هما 
الجوهر والمرض شيا فشيئا. 

وهو يوصى الباحثين عن الحقيقة قائلا: إذا اردت آن تكون باحثا صادقا عن الحقيقة 
فمن الضرورى إن تشك ما لا يقل عن مرة واحدة فى حياتك بقدر الإمكان فى كل 
الاشياء. انا اشك اذن انا افكر اذن أنا موجود. ان الشك هو إساس الحكمة وعليك ان 
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تنطلق من الاشياء الاكثر بساطة إلى الاشياء الاكثر تعقيدا. ان الحواس تخدعنا من وقت 
إلى آخر ومن الحكمة ألا نثق بالذين خدعونا ولو مرة واحدة. وانا كلما اساء لى شخص 
احاول أن ارفع روحى عاليا حتى ا يمكن أن تصل إلى الاساءة. 

ولد بيكون فى لندن ٠١١١‏ وكان والده حارساً للختم الملكى لبلاط الملكة اليزابيث وفى 
عهد هذه الماكة اتتعشت النهضة العلمية فى مختلف بلدان أوروبا فظهر جاليلو 
وكوبرنيكوس فى علم الفغلك وجلبرت فى علم الكهرياء والمغناطيسية وهارفى قى علم 
التشريح والدورة الدموية..الخ وابتدا البشر يتطلعون إلى عصر جديد بعيدا عن 
الخرافات القديمة والخوق من المجهول. 

وقد حول أكتشاف أمربكا التجارة من البحر الأبيض المتوسط إلى ألمحيط الاطلسى 
وبهذا ارتفع شأن الشعوب الاطلسية وأنتقلت السيادة التجارية والالية إلى لندن وباريس 
ومدريد وأمستردام بعد أن كانت فى روما وفلورنسا وميلانو والبندفية. 

بعد ان درس بيكون فى جامعة كامبردج تقلد مختاف المناصب السياسية العليا محقةاً 
بذلك أحلام أفلوطين عن الحاكم الفيلسوق. ومع انشغالاته السياسية الكبيرة الا انه لم 
يترك البحوت والدراسات الفلسفية. وقد بلغت لغته من جمال النثر ما بلغه شكسبير من 
جلال الشعر؛ واسلوبه محكم ولكنه مصقول ولا تجد كاتباً فى تاريخ الادب الانجليزى 
اكثر قدرة وغزارة فى استخدام الالفاظ وجمال الاسلوب من بيكون. 

وكانت فلسفة بيكون الأخلاقية تنزع إلى الميكيافيالية اكثر منها إلى المسيحية لأنه 
اعتبر ان اا و حقيقة طبيعة البشر ويدعو إلى ان تكون المعرفة فى 
خدمة العمل. وقد اتهم بالالحاد لأن اتجاه فلمىفته کان دوا وعقلياً ولکنه کان يدافع عن 
نفسه بقوله (قد لا أعتقد بجميع القصص رالاساطير التى جاءت بالكتب الدينية ولكن لا 
يمكن أن أعتقد بعدم وجود عقل مدبر لهذا المالم). 

تتجه فلسفة بيكون إلى الناحية العملية اكثر من الناحية النظردة التى كاثت تتبعها 
الفلمسفات القديمة واللاهوتية. وتدعو إلى اعتماد العلع والبحث العلمى لأنه دون ذلك لا 


284 


يمكن معرفة قوانين الطبيعة التى عن طريقها يمكن السيطرة على الطبيعة وخدمة 
البشرية. وكانت هذه الدعوة فى ذلك الوقت الميكر من تأريخ الإنسانية تعد ثورة على 
التفكير التقليدى الذى كان سائدا والذى يمجد الخراقات والاساطير ويأخذ بها على انها 
مامات قاق فر كابلة لقاش 

گان بنكون اخة غل الفلمعفة الى كانت سائدة فى القرون الوسطى موده 
واجدأبها لأنها تدور بنفس المدار منذ عهد أرسطو وطيلة الفى سنة. ويقول إن عقل 
الأنسان يشبه المرآة غير المستوية الى كس خواسها على مخت الأشياء وتشرهها 
لذلك فإن أفكارنا هى صور عن انقسنا اكثر من كونها صوراً للاشياء. ومن اخطاء العقل 
الإنسانی آنه إذا آمن برأى ما سواء كان ايمانه عن طريق التسليم والايمان به أو لأى سبب 
آخر نجده يرغم کل شىء لتأييد أو إثبات رأيه. 

ويقدم بيكون نصيحة لطالب علم الطبيعة وهى أن يضع موضع الشك كل شىء بقنتع 
به عقله. 

ومن أخطاء المقل التى يسميها بيكون (اوهام الكهف) تلك الاخطاء التى يختص بها 
الانسان الفرد لأن لكل انسان كهفاً خاصاً به يمل على حرف ألوان الطبيعة وتفيير لونها 
وهذ! الكهف هو طبيعة كما كونته الطبيعة ومزاجه أو حالة جسمه وعقله فبعض المقول 
تزع إلى التحليل وترى اوجه الخلاف والتباين قى الاشياء أينما وجدت وبعض العقول 
بطبيعتها تركيبية نميل إلى البناء وألتركيب وترى اوجه ألشبه بين الأشياء. وبعض العقول 
تمیل کڈيرا إلى تقدير كل ما هو قديم ويعضها يعحتضن بحماس كل اأمر جديد والقليل 
منها بستطيع الاحتفاظ بالحد الوسط. من اخطاء العقل ايضاً الاخطاء التى نشأات 
بسبب اللغة. فائلفة فرضت كلماتها على الناس وفقاً لعقلية العامة من الاس حيث نشا 
سوء تكوبن هذه الكلمات تعطيل شديد لاقل حيث يتحدث الفلاسفة عن المسبب الذى لا 
يتسبب أو المحرك الذى لا يتحرك ولكن كل عقل سليم يدرك استحالة وجود مسيب بلا 
سب أو محرك بلا حرکهة. 

ويرى بيكون انه لا يمكن الوصول إلى حقيقة جديدة ما دام الانسان يأخذ بعض 
القضايا أو الاراء كقضية مسلم بها مع أن هذه الاراء قد تكون خاطئة لذلك فإن اعتبار 
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اليقينيات وامسلماث كنقطة بداية فى البحث لا يمكن ان تقود إلى حقيفة جديدة وعلى 
هذا فإن المطلوب أن توضع هذه المسلمات موضم الفحص والملاحظة وإالتجرية. لأن 
الانسان عندما يبدا باليقينيات فإنه سينتهى بالشك ولكنه عندما يبدأ بالشك قإنه 
سينتهى باليقينيات وتلك هى فى الحقيقة بداية الفلسفة الحدينة. 

فى ألقرون الوسطى دعم الملوك والاباطرة سلطة الكنيسة ولكن الكنيسة اأمتصت 
بشكل تدريجى سلطة الوك والاباطرة وتنامت تنامياً كيرا ثروتها ونفوذها إلى درجة انه 
وامتلأت خزائنها بالأموال الطائلة ولكنها بنفس الوقت فرضت على العقل الأوروبى طوقا 
شديداً من الوصاية التى أدت به إلى التوقف والجمود. 
رجل الدين توما الاكوينى حول فلسفة ارسطو المتحررة إلى فلمسفة دينية للقرون الوسطى. 
وکل ذلك کما يقول (فرانسیس بیکون) قد جعل الانسان يدور حول نقسه من دون ان ينتج 
شيئًاً جديداً سواء فى ميدان العلم أو فى ميدان الفلسفة لذلك فإنه بدأ يفكر فى إعادة 
ٻناء الفالسغة وتجديدها. 

لقد قام بيكون بتفسير اسباب ركود الفلسفة بسبب التشبث بالاساليب القديمة ووضع 
تصنيفا جديدا للعلوم وقام بوصف طريقته الجديدة فى تقسير الطبيعة والعلوم الطبيمة 
وبحث فى ظوأهر الطبيعة وكانت افكاره تتميز بأنها تتجه إلى الناحية المملية اكثر من 
الناحية النظرية ووضع الاسس لأهمية التجرية والنتيجة التى تميزت بها الفلسةة 
يقول بأنه لا يمكن أن نسود الطبيعة ما لم ندرس قوانينها وان طريق العلم هو طريق وعر 
وكير الالتواءأت لذلك بجحب دراسة کل علم من اللوم ووصددفهك گی مگاده المناسب وتفعحصس 
عيوبه وحاجاته وطبيعة المشاكل الجديدة التى بثيرها. 

لم يكن (بيكون) يريد النظر إلى الحقائق المنمزلة خارج سياقاتها وعلاقاتها من غير 
اعتبار وحدة الطبيعة لذلك فإنه ينظر إلى العلوم نظرة أجمالية حيث ينہفى تطودر العلوم 
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وفقاً لنظرة مستقبلية وينبغى ايجاد قوة ونظام خارج العلوم لتنسيقها وتوجيهها إلى هدف 
ومن غير أممكن سيرها فى الطريق السليم دون تحديد اهداف مسبقة لتطورها وان من 
يقوم بهذه العملية هو الفلسمة اإلتى تعمل على تنسيق الاهداف والنتائج العلمية بشكل 
منظم من اجل أن تحقق هذه العلوم النجاحات المطلوبة. 

كما كان يرى أنه يجب ألا تترك ادارة شتون الدولة إلى الجهلاء من رجال السياسة 
لذلك فإنه يدعو إلى أن يتحول الفلاسفة إلى ملوك واللوك إلى فلاسفة من اجل ان 
تتمكن البشرية من اصلاح شئون العالم. 

يقول (بيكون) ان استيعاب العلم والوصول به إلى مرتبة الكمال والسيطرة على النظاح 
الاجتماعى يضم العلم تحت تصرف البشر واشرافهم وبهذا يتم تحقيق ألمدينة الفاضلة 
امشالية التى علق الانسان آماله عليها منذ آلاف السنين. وقد شرح شكل المالم الذى 
وصفه فى كتابه الموجز الذى كان آخر انتاج له وهو (اطلنطس الجديدة) والذى نشره قبل 
عامين من وقاته. ويقول الكاتب الانجليزى هريرت جورج ولزعنه بانه (اعظم خدمة 
قد مها بیكون للعلم). 

رسم بيكون فى هدا الكتاب صسورة المجتمع الذى وجد فيه العلم مكانه الذى يستحق 
بمثابة السيد للأشياء. وحيث أن العلم هو دستور الحياة فى هذه المدينة الفاضلة وحيث 
يحكم العلماء باسم العلم وعن طريق العلم. 

كان افلاطون فى كتابه (تيماوس) قد ذكر اسطورة اطلنطس القديمة القارة الغارقة 
فى البحار الغفربية وقد شبه بيكون أمريكا ‏ القارة الجديدة التى اكتشفها كولوميوس - 
بقارة الاطلنطس القديمة التى غرقت وقد تصور اطلنطس الجديدة انها جزيرة نائية فى 
اقصى المحيط ألهادى وآفاقه المجهولة؛ هذا المحيط ألذى لم يعبره سوى ماجلان. وهذه 
الجزيرة بعيدة عن أوروبا بالشكل الذى يسمح بأن تقدم مدى فسيجا لتصور المدينة 
لمثالية الفاضلة. 

لم يستطع بيكون فى حياته دخول أرض العلم الموعودة حیث انه توفی فى سنه ٠١١١‏ 
ولكنه استطاع أن يقف على حدودها ويشير إلى جمال معالمها من بعيد. 
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ان اعمال بيكون الفلسفية استطاعت ان تحرك المقول وتغير العالم فقد دشنت بداية 
عصر النهضة الذى غير وجه العالم. وعمندما قام كبار علماء وفلاسفة عصر التنوير 
الفرنسى بمهمة وضع المشروع الفكرى العظيم» وهو كتاب دائرة المعارف (الموسوعة)» 
أهدوها إلى فرانسيس بيكون باعتباره رائد حركة النهضة العلمية. وقال الفيلسوف ديدرو 
اننا مدينون بالكثير إلى بيكون ألذى وضع خطة قاموس عالمى عن العلوم والفنون فى وقت 
خلا من العلوم والفنون. لقد كتب هذا العبقرى الفذ عن الاشياء التى ينبغى تعلمها فى 
الوقت الذى تعذر فيه وضع تاريخ للاشياء المعروفة). 

لقد سارت جميع الاعمال الفكرية البريطانية على نهج فلسفة بيكون. فقد كان صوته 
هو صوت جميع الأوروبيين الذين حولوا القارة الاوروبية إلى ارض كنوز العلم وإالفن 
والحضارة وجعلوا منها مركز العالم فى حينه. 

وقد سار على نهج بيكون وأكمل مسيرته على طريق التنوير والثورة الفكرية فلاسفة 
افداذ من امثال سبينوزا وفولتير وروسو وكانط وغيرهم ممن كان لهم الفضل الاول فيما 
وصلت اليه البشرية الآن من تقدم ورقى والذى تجنى ثماره فى منجزات علمية وصناعية 
هائلة غيرت درجهة العالم. 

فولتير 

ربما لا يوجد فيلسوف فى آوروبا له من النفوذ فى حياته ما كان للكاتب والفيلسوف 
فولتير. فعلى الرعغم من السجن والنفى ومصادرة أتباع الكنيسة والدولة كل كتبه تقريبا 
ققد شق طربقه بقوة من أجل إعلان الحقيقة والدفاع عنها وعما يؤمن به من افكار 
جديدة فى ذلك العصر, بل كان فى آخر اأيامه موضع احترام واجلال الجميع بمن فيهم 
الملوك والحكام ورجال الدين والكنيسة. 

ان الشىء المثير والمدهش هو خصوبة وتألق عقل فولتير حتى وهو فى سن متقدمة من 
حياته فلم يتوقف مطاقا عن الكتابة والانتاج. لقد كتب فى حياته تسعًا وتسعين كتابا فى 
مختلف الحقول والميادين من المسرح إلى الرواية إلى الفلسفة والتاريخ وغيرها من 
الميادين. 
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يمكن تقسيم الإنتاج الفكرى لفولتي ر على النحوالتالى؛ 

اولاً: المسرحيات ۔ واغلب مسرحيات فولتير هى مسرحيات فكاهية ساخرة وفيها ما 
يمكن ان يطلق عليه الكوميديا السوداء. فهى تنتقد الاوضاع الاجتماعية بمرأرة. وتسخر 
من الشخصيات الاجتماعية المنافقة والتى تهتم.بالمظهر دون الجوهر. وكان يقول (لو لم 
تهبنا الطبيعة شيئًا من روح الفكاهة والنكتة لكنا أتعس المخلوقات. ولولا روح المرح 
والسخرية من بعضنا اليعض لكان من الصعب علينا ان نعيش. والفلاشقة الذين لا 
يضحكون هم فلاسفة فاشلون فمن الجميل ان تكون مجانين بين فترة واخرى). 

ثانيا: الروايات . وفد كتب فولتير الكثير من ألروايات الفلسفية الناجحة وفيها تقترن 
الاسطورة والخرافة باساليب الخيال العلمى ومن هذه الروايات رواية (لانجينو) وروأية 
(ميكر ومسيجاس) ورواية (صادق) ورواية (كانديد). وفى هذه الروايات يشرح فولتير آراءه 
القلسقية من خلال حكايات غريبة وأستشائية. 

تتحدث رواية لاأنجينو عن احد الأشخاص البدائيين من الهنود الحمر. وقد اء هذا 
الشخص برفقة بعض الرواد المستكشفين إلى فرنسا. وتحدث له الكثير من المفارقات 
و لضت ادمات نين آزاء وغتاذات الأثان:النسيظ الذي بش عل الفطرة واائان 
المتحضر الذى تثقله العادات والتقاليد والأفكار المعقدة التى تتقاقض مع الفطرة التى 
يجب أن يكون عليها الناس. وكذلك ما بتبناه الانسان المتحضر من طقوس وميل إلى 
المظاهر بعيدا عن الجوهر والبساطة. 

اما روابة ميكر وميجاس فهى تشبه روأية الكاتب الانجليزى سويفت المسماة (جوليفر) 
حيث يزور كوكب الارض احد سكان الكوأكب من الفضاء الكونى برفقة مخلوق من كوكب 
اخر وكل واحد من هؤلاء طوله عدة الاف من الاقدام وهم يستغريون من ضاآلة حجم 
سكان كوكب الارض ولكن تصاحب هذه الضاآلة فى الحجم قسوة فى السلوك لا مثيل له 
وروح عدوانية شديدة بحيث يقتل بعضهم بعضا من خلال الحروب والصراعات التى لا 
تنتهى بين الأفراد وألجماعات. 
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اما رواية «صادق» فتتحدث عن الفيلسوف والحكيم البابلى صادق. ويقع صادق فى 
حب أميرة البلاد (سميرة). بحدث بعد ذلك الكثير من الصراعات فى المملكة التى يكون 
صادق طرفا فيها لذلك فإنه يتوصل إلى نتيجة بأن الجنس البشرى هم مجموعة من 
الحشرات التى يلتهم بعضها بعضا من أجل أمور تافهة. 

فى رواية کاندید یروی فولتير حكاية شاب بسیط وامین اسمه کاندید وهو اہن احد 
كبار الزعماء يرافق استاذه الحكيم والفيلسوف (بانجلوس) وبعد كثير من الحوادث التى 
تجعله يضطر إلى التنقل من بلد إلى اخر ويخوض خلال تنقلاته الكثير من المغامرات كان 
ها ادو ر عن افا وا را اة ا لحا ت واتاين. وقد اتا خان 
ذلك من أوروبا إلى امريكا ثم عاد كانديد واستقر فى إحدى المزارع فى تركيا. وقد بدأت 
تشبلور لديه افكار بأن الناس كانوا دائما يذبحون بعضهم بمضا وبأنهم قساة وخونة 
وحمقى ولصوص. ولكنه يتوصل بالنتيجة إلى أنه ليس بالامكان ابدع مما كان فهكذا نشا 
ألناس وهكذا سييقون . 

ثالثا: الكتب الفلسفية . ان اهم كتب فولتير الفلسفية هى (تاريخ اخلاق وروح الشعوب) 
وكتاب (الموسوعة الفلسفية]). وفى الكتاب الاول يضع فولتير الاساس لملم التاريخ 
الحديث واول فلسفة عن تاريخ وهو محاولة منظمة لتتبع تطور التاريخ الأوروبى؛ حيث إن 
بحنه لا يتطرق إلى تاريخ الملوك بل تاريخ الحركات والجماأهير ولا بتتاول الحروب بل 
تقدم الفقل البشرى وهو يقول: لا اأريد ان أكتب تاريخا عن الحروب بل عن المجتمعات 
قموضوعى هو تاريخ العقل البشرى وليس تاريخ الحروب أو تاريخ الملوك واللوردات. 

اما فى كتابه (الموسوعة الفلسفية) فهو يتحدث عن التسامح الدينى وهو يفرق بين 
الدين والخرافات التى تلتصق بالدين؛ ويقول ان الخرافات هى من صنع وابتكار 
المساوسة والكهنة فهم الذين اندرا علم اللاهوت كما ان الخلافات هى من صنع وابتكار 
اللاهوت وهى سيب النزاعات المريرة والحروب الدينية. 

فى عام ۸٥۷٠اشترى‏ ضيعة داخل الحدود السويسرية ليسكن فيها قريبًا من الحدود 
الفرنسية ليشعر بالامان بعيدا عن السلطات الفرنسية؛ وفى منزله فى هذه الضيمة كتب 
افضل مؤلفاته. 
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وفى عام ۷اشت به الرض فأخذه الشوق والحنين لزيارة باريس قبل ان تماجله 
الوفاة وعلى الرغم من تدهور صحته فقد انتغل إلى باريس وقد استقبلته الجماهير 
القرنمنية استقبالا منقطم النظير ويدا زیارته إلی باریس التی استقر فیھا بخطاب فی 
::. الإكاديمية الفرنسية وسط الجماهير المحتشدة. فی ۲۰ مایو (ابا)۱۷۷۸ توفى فولتير. 
وفى عام ٠١١١‏ اجبرت الجممية الوطنية املك لويس السادس مشر على نقل رفاة فولتير 
إلى مقبرة العظماء فى باريس وقد اصطف فى الشوارع اكثر من ٠٠١‏ الف من الرجال 
والنساء فى وداع الفيلسوف الكبير. 
جان چاك روسو 


ان جاك روسو هو ادیب وفیلسوف ومفکر سیاسی فرنسی کان لافکاره اثر کبیر فی 
عصره لا سيما فى عملية التمهيد للثورة الفرنسية الکبری (۱۷۸۹) التى غيرت وجه 
اورویا والعالم. ۰ 

ولد روسو فی عام ۱۷۱۲ فى جنيف / سويسرا لعائلة فرنسية فقيرة . وقد واجه منذ 
طفولته قسوة الحياة وظلم المجتمع لذلك فقد نشا ثائرا ضد النظام الاجتماعى وضد 
الحضارة الجديدة وضد عدم المساواة التى تميز بين التاس وفقا لختلف الاسسس 
والاسباب» سواء الاسس السياسية أو الاسس الاقتصادية أو القومية..الخ. 

عاش روسو طفولة بائسة فقد توفيت والدته بعد مولده مباشرة وتكفل أبوه بتعليمه 
القراءة والكتابة وكان منذ الطفولة يعوده على قراءة الآدب والفاسقة والتاريخ الامر الذى 
ساهم فى ثقافته المبكرة. وعلى الرغم من انه التحق بالعمل فى كثير من الحرف اليدوية 
البسيطة الا انه كان مولما بامطالعة وقراءة كتب كبار ألكتاب والمؤلفين 

وترك جنيف وترك ممعها البروتستانية مذهب ابائه واجداده وراح سائجا ومتشردا فى 
كل انحاء أورويا وكان بقطع اغلب المسافات ماشيا على قدميه مثل قدماء فلاسفة 
الاغريق الذين كانوا يدعون بالمشائین. فقد مشی من جنیف متجولا فى سافوى عبر جبال 
الالب إلى تورين ومن تورين إلى فرنسا. وقد كان يعشق الطبيعة ويشعر بنشوة صوفية 
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وهو فى احضانها لذلك فقد كانت مناظر الجبال والغابات والبحيرات الجميلة فى تلك 
الام اكن تصقل افكاره وتجلوها وتتوافق مع طبمه الرومائنسى الذى كان يميل إلى 
الاستغراق فى الاحلام واطلاق العنان لخياله وافكارهء وقد ظهر كل ذلك فى اعماله 
الفالسفية أو الروائية. 

تتسم مؤلفات روسو بالصفاء والنقاء والصوفية فهو يدعو إلى تنوير متوازن يرأعى 
الجسد والروح ويراعى العاطفة والمقل وهدفه النهائى هو الاخاء ووالمساواة بين البشر. 

فی عام ۱۲۲۸ وکان عمره آنذاك ستة عشر عاما كان يهيم على وجهه فى الحقول 
بغير مأوى ولكن بتوصية من الاب (يونيفير) قامت السيدة المحسنة مدام دى وارانس 
بإيوائه والاحسان اليه وكانت هذه السيدة كاثوليكية تحولت إلى المذهب البروتستانى تحت 
تأثير الحملة التى يق ودها ملك سردينيا بدقم الرواتب نظير تحويل آلناس من الكاثوليكية 
إلى البروتستانية. ألتحق روسو بإحدى المدارس الاكليريكية ولكن ذلك لم يدم طويلا؛ فقد 
عاود حياة التجوال والتشرد ومارس مختلف الاعمال والوظائف مثل العمل بفرقة 
موسيقية ونسخ القطع الموسيقية والىمل كموظف فى دائرة للمساحة والعمل كمعلم 
خصوصي فى مدينة ليون والممل بوظيفة سكرتير لدى سفير فرنسا فى البندقية ...الخ 
وكان من خلال عمله فى كل تللد اهن لا ينقطع عن القراءة والمتابمة والتحصيل العلمى 
بكل قوة واندفاع. 

انتقل روسو إلى باريس فى عام ٠۷١١‏ ويدأ الاتصال بالاوساط الادبية والفكرية حيث 
اخذ يشارك فى الفعاليات والندوات والتجمعات السياسية والفلسقية. 

كانت نقطة التحول فى حياة روسو عندما اعانت اكاديمية ديجون القفرنسية عن 
مسابقة تمنح من خلالها جائزة لأفضل مقال عن تنمية النشاط فى العلوم والفنون ودور 
هذه التتمية فى تقويم السلوك الاخلاقى. وقد ساهم روسو فى هذه المسابقة بمقال تحت 
عنوان بحث علمى فى العلوم وأالفنون فى عام .1١١١‏ وقد كان الفوز الذى حصل عليه 
المقال فى المسابقة هو البداية الحقيقة للمجد الادبى والعلمى الذى تكللت به اعمال روسو 
اللاحقة حيث فتح مامه باب الشهرة العريضة. 
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لقد كانت هذه المقالة بمتابة البداية لمشروع روسو التريوى. فالغاية من تربية المواطن 
عند روسو هى الحصول على الحرية والفضيلة معاء ومن اجل الحصول على هاتين 
الثمرتين لا بد من البدء ومنذ الطفولة ومتابمة التريية حتى يصبع الطقل رجلا والرجل 
هو الانسان والمواطن معا والتريية تصنم السياسة والمواطنين لان كل مواطن هو سيأسى. 
ولا يمكن أن تكون هناك وطنية بلا حرية ولا حرية بلا فضيلة. 

کان روسو يبدو للاخرين وكأنه شخص غريب الأطوار وخارج عن الاطر والتقاليد 
الاجتماعية لذلك فقد اختلف مم الجميع بمن فيهم الفلاسفة. اما بالتسبة للاصوليين 
المسیعیین فقد شنوا عليه حمله شعواء وکفروه وادآنوا آفکاره واعتبروها خطرا کییرا علی 
الشباب وخروجا على العرف الساثد لذلك فإن روسو الذى احدث القطيعة مع الافكار 
الشائعة فى عمصره دفع الثمن غاليا بان حاريه المحافظون وعزلوه وحاصروه. ولكن كل 
ذلك لم يمنعه من أن يصبح ضمير عصره ومنارته الفكريهة. 

عندما کان روسو یسیر فی شوارع باريس كان الشارع بحتشد بالفضوليين الذين 
يرغيون برؤية الرجل الذى شغفل التاس والذى كان يمثل ظاهرة غير مسبوفة انبثقت لاول 
مرة فى القرن الثامن عشر بداية عصر التنوير» حيث حل المثقف العلمانى محل المثقّف 
التقليدى ورجل الكنيسة واصبح بمثابة القائد الجديد لعقول الناس وضمائرهم. 

كتب روسو الكثير من الكتب فى الادب والفلسفة وألفكر السياسى ولكن أهم هذه 
الکتب ھی:۔ 


.١‏ عدم المساواة بين الناس ٠۷٠١‏ م 
. هیلویز الجدید ۲۷٠۱‏ م 

۳ العقد الاجتماعی ٠۷١۲‏ م 

.٤‏ امیلی ۱۷۹۲م 

٥‏ الاعترافات ۱۷۷۲ م 
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لم بفكر روسو اطلاقا فى اقامة مجتممع قائم على المساواة المطلقة ولكنه اراد ازالة 
الجو وتخفيف حدة التناقض بين البشر فهو يسمى إلى تقليص الفجوة بين الئاس الاكثر 
ففرا والاكثر غنى؛ لأن ذلك سوف يزيد من تماسك الشعب وبالتالى من تماسك الدولة 
حيث يجب ألا يكون هناك ثراء فقاحش أو فقر مدقع ويجب ارساء كل ذلك على قوة 
التشريع. 

فى كتابه (هيلويز الجديد) الذى هو مزيج من الرواية الرومانسية والفلسفة التربوية 
يوجه روسو سهام النقد إلى المبادئ الأخلاقية الزائفة إلتى كانت سائدة فى المجتمع حيث 
يصور العلاقات الانسانية بشفافية وشاعرية ويهاجم قسوة المجتمع وقسوة التقاليد 
الجامدة التى تقتل المشاعر وتشجم الزيف والمراءاة. 


فى روايته الطويلة (أميل) وهى روأية فى التربية وعلم النفس حيث يقول فيها روسو 
أن الاطفال بنبفى تمليمهم بأناة وتفاهم ويجب على المعلع ان يتجاوب مع رغبات الطضفل 
واهتماماته ولا يجب بای حال اخضاع الطفل للعقاب الصارم كما يجب عدم اجباره على 
الدروس المملة . ويمتقد روسو ان الئاس ليسوا مخلوقات اجتماعية بطبيعتهم بل ان من 
يعيشون منهم على الفطرة يكونون رفيقى القلب وليست لديهم اى بواعث أو قوى داخلية 
تدفمهم إلى أيداء الاخرين ذلك أن المجتمع هو الذى بفسد الأفراد من خاذل إبراز ما 
ديهم من ميل إلى العدوانية والانانية. 

أما كتاب (الاعترافات) فقد كان فتحا جديدا فى ادب السيرة الذاتية. قلاول مرة منذ 
عهد القديس اوغسطين بتحدث كاتب عن تسه بمثل هذه الجرأة والصرأحة ويكشف 
خفايا نفسه ويتحدث عن مشاعره الداخلية بكل شفافية ويضرب للاخرين مثلا فى 
النزاهة والصدق مع النفس ومع ألاخرين من دون أى بهرج زائف أو أقنعة. تحدث روسو 
فى كتاب الاعترافات عن حياته الشخصية وعن ماضیه وعن معارفه بضمیر مفتوح وکانه 
يضرب المثل للاخرين فى الشجاعة والاستقامة. وهو يقول فى بداية الاعترافات انه يقوم 
بعمل لم يقم به احد من قبل ولن يقدر على فمله أحد فيما بعد (اتنى أرغب برسم 
صورتی بکل صدق فانا فقط اعرف مشاعری واسرار قلبی وانا لم انس الصالح من 
افعالى ولم أضف من الخير ما لم يكن موجودا بالفعل) 
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اما كتاب (العقد الاجتماعى) الذى يعد علامة بارزة فى تاريخ العلوم السياسية فشذ 
طرح روسو فيه أفكاره فيما يتعلق بالحكم وحقوق المواطنين. فالعقد الاجتماعى هو 
الرغبة فى وحدة الجسم الاجتماعى وتبعية المصالع الخاصة للارادة العامة. قالعقد 
الاحتماعى هو ليس عقدا بين افراد أو عفدا بين الافراد والسلطة بل ان كل وأحد يتجد 
مع الكل. فالمقد معقود مع المجموعة. وكل وأاحد يضع شخصه وكل قدراته تحت سلطة 
اللارادة العامة. وسيادة الشعب هى خير ضمان للجةَوق الفردية. والانسان دمتلك حربته 
بطاعته للقوانين. والشعب الحر يطيع ولكنه لا يطيع البشر بل يطيع القوانين. قالشعب 
الحر ليس له أسياأد. 

فى العقد الاإجتماعى يقترح روسو الدين المدنى ألذى يول انه الوسيلة الفعالة فى 
تحقيق الوحدة الاجتماعية. فى عام 1۷۷۸ ساءت حالة روسو الصحية وداهمته الوقاة 
إسہب مضاعفات مرض التهاب المرارة الذى كان يلازمه طوال حياته. 

بعد الثورة الفرنسية قررت حكومة ألثورة فى عام ۱۷١١‏ نقل رفاة روسو إلى مقبرة 
العظماء فى البانتيون حيث تم دفنها فى احتفال مهيب . 

موندړسیکیو 

كان القرن السابع عشر فى أوروبا هو عصر الصراعات الكبرى والانجازات الكبرى 
التى مهدت لعصر التتوير ولكنه أيضا كان عصر الملوك امستبدين. املك لويس الرابع 
عشرفى فرنسا الذى كان يقول (انا الدولة والدولة انا) والملكة اليزابيث فى انجاترا 
والملك فريدريك فى بروسيا..الخ. 

كانت الأيديولوجية التى سيطرت على أوروبا هى المبدأ الذى يقول ان ثروة البلد تكمن 
فى مخزونه من الذهب والفضة وتنمية الانتاج القومى عن طريق تشجيع الصناعة وأعادة 
تاهيل التجارة التى حاريتها الكنيسة الكائوليكية اضافة إلى تكريس قوة الدولة الوطنية 
ضد الاقليمية والامارات المحلية واصبحت الشركات التجارية هى جيوش ملوك أوروبا فى 
غزو العالمء وقد زاد ذلك من سيطرة الملوك على الحياة السياسية وخنق الحريات فى 
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الداخل اما القرن الثامن عشر فهو القرن الذى تم فيه حصاد الثمار الاولى للثورة 
الصناعية فى أوروبا الغربية والقرن الذى بدأت فيه البرجوازية تتطلع للمرة الاولى إلى 
الساهمة فى الحكم واخذ دورها فى الحياة السياسية والاجتماعية بما يتماشى مع ثقلها 
الاقتصادى وتقليم اظافر الحكم الملكى المطلق عن طربق سن القوانين والشرائع التى 
اعد على الريك من المساهمة فى الجكه: 

إن الارهاصات الفكرية والفلسفية التى حدثت فى القرن السابع عشر هى التى مهدت 
الطريق الفكرى لكثير من الافكار والفلسفات التى ظهرت فى العرن الثامن عشر. 

ومن الفلاسفة الروأد قى هذا المجال الفيالسوف الانجليزى مارك لوك ٠١۳۲(‏ - 
٠٤‏ ) الذى ينتقد فكرة الحكم الابوى للملوك ويؤكد قدسية الماكية الخاصة وان الفاية 
الاسانة لكل كم هم اتناف عل اة الخا هة ما كير إلئ الإضول البرجاة 
قى فكره. وان السلطة التنفيذية والسلطة التشربعية يجب ألا يجتمعا فى نفس ألايدى. 
وتلك كانت الجذور الاولى التى أوحت إلى مونتسكيو نظرية قصل السلطات. ولكن لوك 
كما يحذر من خطورة الحكم الملكى المطلق قانه أيضا يحذر من حكم الشعب المطلق. لانه 
يؤكد بالدرجة الاولى الهدوء والنظام والامن. 

تير اقرف الف ري مر ك 0 1 وة تر ما فل الات 
ونصير الليبرالية الكاملة ولأنه من النبلاء فإنه يعد طبقة النبلاء هى افضل ضمان للنظام 
اللكى الدستورى وبرى ان المساواة المطلقة بين الناس هى امر مستحيل ويجب ألا تخلط 
بين الشعب وبين الرعاع. 

ان اهم مؤلفات مونتيسكيو هى (روح القوانين) و(اسباب عظمة الرومان) و(السيرة 
الذاتية). 

اما اشهر نظريات مونتيسيكيو هى نظرية الحكومات ونظرية فصل السلطات» فهو 
يستعرض ثلاثة انماط من الحکومات وهی: 

.١‏ الحكومة الجمهوريةء وهذه الحكومة هى التى يتولى فيها الشعب بكامله أو جزء منه 
السلطة العلياء ويوجد شكلان مختافان الجمهورية هما الجمهورية الديمقراطية 
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والجمهورية الارستقراطية؛ فالجمهورية الديمقراطية يمارس فيها كل الشعب الساطة 
العليا لذلك فانها جمهورية صفيرة بسيطة فاضلة مقتصرة على مدن صغيرة يستطيع كل 
السكان الاجتماع فى ساحة عامة على غرار المدن اليونانية القديمة. 

اما الجمهورية الارستقراطية فهى على نمط جمهورية البندفية؛ قالسلطة العليا شى 
ملك عدد من الاشخاص ويجب أن تكون الارستقرأطية كثيرة العمدد بما فيه الكفاية 
وعليها أن تسى لكى تنسى وجودها وتذوب وسط الشعب. 

۲ الحكومة اللكية ومن طبيمتها أن يتولى الفرد الحكم فيها ولكن الملك هنا ليس 
مستبد اء ذلك انه يحكم من خلال القوانين الاساسية ومن خلال قصل السلطات. 

٣‏ الحكومة المستبدة وهى ان يتولى ألحكم فيها فرد ويحكم على هواه دون قوانين 
ودون قواعد وتستند إلى الاكراء. وهذا النوع من الحكومات يدينه مونتيسيكيو. 

اما نظرية فصل السلطات عند مونتيسيكيو فقوامها التوازن حيث يتم أيقاف الساطة 
بالسلطة ويجب ان يكون هنالك انفصال بين السلطات التشربعية والتنفيذية والقضائية 
وكذلك الانفصال بين ألهيئات الوسيطة واللامركزية؛ وبذلك يتم منع الحكم من الوفوع 
فى الاستبداديةء ذلك أن وقوع السلطات فى يد واحدة يشجم الاستبداد. 

لقد أصبح مبدأ فصل السلطات لاول مرة فى التاريخ بقضل مونتيسيكيو مبدا ثابتا 
بالنسبة إلى اقامة النظام الديمقراطى حيث يجب ألا تجتمع هذه السلطات الثلاث بنفس 
الایدی؛ بل پجب ان یکون بینها فصلا شدیدا ولکن على ان يتم التنسیق بینها ہما يساعد 
على مشاركتها فى الحكم والسيادة بشكل متوازن ومتفاعل. 

ومنذ عهد مونتیسیکيو وكتابه (روح القوائين) أصبح مبدا قصل السلطات مبدا ثابتا 
ولا غنى عته فى بناء النظام الديمقراطى السليم. 


سبینوزا 
ولد سبینوڑا فی امستردام فی هولندا عام iI‏ فى عائلة من التجار ولكنه لم يکن 
بميل إلى التجارة يل جحذبه العمل الفكرى لذلك فقد اتكب على دراسة التاريخ وعلم 
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اللاهوت وتاريخ الاديان فابتدا بدراسة تاريخ اليهود بأعتباره من عائلة بهودية وقرا 
التوراة وتعليقات التلمود الذى هو مجموعة شرائع وستن وتقاليد أليهود ودرس الدين 
السيحى وتاريخه وانتقل إلى دراسة اللفة اللاتينية التى استطاع عن طريقها دراسة الفكر 
الأوروبى فى العصور القديمة والوسطى باعتبار ان هذه اللغة كانت آنذاك هى لغة الفكر 
افلم ذلك فقت درن فة سقراظ واقلوطن وارسظو والفلسفة الرواقية الى 
تعتمد مبدا التقشف والشدة مع النفس والتى تأثر بها كثيراً. 

لقد ثارت اعمال سبينوزا الفلسفية منذ البداية اليهود واعتبرو! أن افكاره هى نوع من 
ألضلالة والهرطقة لذلك فقد طردوه من الدين اليهودى وتبرأت منه عائلته كما تخلى عنه 
اصدگاؤه. 

يقول فى كتابه (رسالة الدين والدولة) عن كتاب اليهود (التوراة)... (أن لغة هذا 
الكتاب يغلب عليها المجاز والاستعارة وذلك امر مقصود ومتعمد لأنه بتتاول الذزعة 
الشرقية وميلها إلى الادب الرقيع وتزيين الألفاظ وتدبيجها والمبالغفة قى الوصف 
والتعبير) وأعلن عن عدم أيمانه بالمعجزات والنبوءات التى وردت فيه). 

وفى مكان آخر يتحدث عن الانجيل والتوراة معا وهما الكتابان الاساسيان فى 
السيحية واليهودية بأنهما عمل اتسانى وفيهما الكثير من التتاقضات. ويقول ان الكتب 
الدينية فى اليهودية والمسيحية لا تمسر الاشياء بأسبابها ولكنها تقصّها وترويها باسلوب 
قوى ومتدفق للتأثير على الناس ودفمهم إلى الايمان والمبادة خاصة الفئة الجاهلة غير 
المتملمة وانها لا تخاطب العقل بل تجذب الخيال وتسيطر عليه. 

ويقول سبينوزا ان قوانين الطييمعة العامة وأوأمر الله الخالدة هى شىء واحد وان كل 
الاشياء تنشأً من طبيعة الله اللا نهائية وان الله بالنسبة إلى العلم مثل قوانين الدوائر 
بالنسبة إلى الدوائر كلها. فائله ق المسلسلة السببية الكامن وراء كل الاشياء وهو قانون 
تركيب العالم. هذا الكون المتماسك من الاعراض والاشياء من الله بمثابة الجسر من 
تصسميمه وبنائه وتركيبه والقوانين الرياضية والميكانيكية التى بنى عليها. أن ارادة الله 
وقوانين الطبيمعة أسمان يطلقان على حةيقة واحدة ويتبع ذلك ان كل الاحداث التى تقع 
فى المالم ان هى الا نتيجة آلية القوانين الطبيمة الثابتة. 
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مندمجا من الإثنين. والعقل والجسم لا يؤثر احدهما بالآخر لأنها ليسا شينًا واحدا. ان 
حكم العقل ورغبة ألجسم وميوله شىء واحد بعينه وكل العالم متحد بنفس هذه الطردةقة 
المزدوجة. فأينما وجدت عملا ماديا فليس ذلك الا جانبا وإحدا من العملية المقلية. 
قالعملية المقلية الداخلية ترتبط فى كل مرحلة مع العملية الخارجية الماديه ونضام الأفحار 
هو نفس نظام ألمواد وأرتباطاتها ويهذا قإن عنصر ألفكر وعنصرة المادة هما شىء واحد. 

اما عن الفلسفة السياسية فإن سبينوزا يقول انها تنيع من التمييز بين نظامين هما 
النظام الطبيمى والنظام الأخلاقى. أو بمبارة أدق بين حياة الإنسان البدائية قبل تنظيم 
المجتمعات وبين حياته بعد تنظيم المجتمعات. وهو يرى أن الناس كانوا بعيشون قبل نشأة 
الملجتمع فى فوضى بغير قانون أو تنظيم إجتماعى ولم يكن لديهم مفهوم عن الصوأاب 
والخطاً أو العدل والظلم. وكانت القوة لديهم هى الحق. 

ولم يكن فى هذه الحالة ألطبيمية التى يعيش فيها الإنسان فبل تنظيم المجتمع شىء 
بسمى خيرا أو شرا لأن كل أنسان فى هذه الحالة الطبيمية لا ينظر الا إلى مصلحتهء 
فمصلحته هى الحق. لذلك فإنه لا يدرك معنى الفضيلةء لأن معنى الفضيلة لا يمكن 
أدراكه الا فى ظل الحياة المدنية حيث بتقرر بالموافقة العامة ماهو الخير وما هو الشر 
ويصبح الإنسان مسئولا امام القانون. أن الناس ليسوا مهيئين بطبعهم للنظام الاجتماعى 
ولكن الخطر هو الذى دفعهم إلى التجمع؛ فالفريزة الفردية أفوى من الفريزة الجماعية 
لذلك يجب اعداد الناس وتدريبهم على إن يكودوا مواطنين اجتماعيين. والإنسان ليس 
خيّرا وصالحا بطبعه بل يفضل التربية والقواتين» كما ان الضمير ليس فطريا ولكنه 
مكتسب يختلف باختلاف المجتمع ومثله العليا. 

توفی سبیينوزا فى عام ۱٦۷۷‏ عن اريعة وأريعين عاما فقط بمرض السل الذى ورثه عن 
والديهء وكذلك بسبب البؤس والعوز الذى عاش فيه. 

بعد نحو قرنين من وفاته أقيم له تمثال فى مدينة لاهاى فى جو من التمحيد 
والتبجيل اافيلسوف الذى ساهم مساهمة كبيرة فى بزوغ عصر التنوير. 
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جون لوك 

أولاً - حياته وإعمالة؛ 

جون لوك فيلسوف تجريبى إنجليزى» ولد سنة ٠١١١‏ وتوفى سنة ١٠۷٠وكانت‏ هذه 
الفترة من أكثر عصور الاضطراب والفوضى التى شهدتها إنجلترا فى تاريخها. تعلم لوك 
فى مدرسة وستمنستر تم فى جامعة أكسفورد بكلية كنيسة المسيح. وكانت دراسته فيها 
تؤهله للعمل فى السلك الدينى؛ لكنه آثر دراسة الطب والعلوم التجريبيةء ومارس مهنة 
الصلب لدى بعض الأسر الأرستةراطية الإنجليزية, وكان يلقب بالدكتور لوك حيث كان 
ماهر كطبيب واجرى عملية جراحية ناجحة لأنتونى آشلى كوبر سنة 111۸وهو أحد 
النبلاء. مما مكنه من آن يصبح سكرتيرا لكوبر فى الأمور السياسية والاجتماعية. ومكذه 
هذا المنصب من آن ينضم إلى الجمعية اللكية للعلوم. وهناك ازداد اهتمامه بالفلسقة 
وأاسس ناديا من اصدقائه ومعارفه لناقشة القضايا الفلسفية والدينية. وعندما حصل 
کویر علی لقب لورد شافتسبری واصبح وزرا للعدل ترقی معه لوك إلى منصب سکرتیر 
هيثة التجارة؛ وفى سنة ٠1۷۵‏ أكمل دراسته فى الطب وحصل على البكالوريوس. وقد 
طاف لوك بالعديد من الدول الأوروبية بحكم منصبه التجارى؛ فزار جتوب فرنسا وباريس 
بين عامى ١١۷١۵‏ و١۷٦‏ وتعرف هناك على الاتجاهات الفلسفية الأوروبية خأصة فاسفة 
ديكارت وقراً أهع مؤلفاتهء وقى سنة ۱٦۸١‏ زار هولندا وآقام بأمسترادح ثم روتردام سنة 
۷ . وآخر المنامصدب التى تقلدها لوك كان مندوب الاستئناف, وهو منصب قضائى 
تأهل له بحكم منصبه التجارى السابق ومؤلفاته السياسية التى جذبت الانتباه. 

ومن هنا نرى كيف آن خيرات لول كانت متعددة للغاية؛ إذ بدأ بدراسة اللاآهوت منذ 
صغره وانتقل إلى دراسة الطب والعلوم التجريبية, ومنها إلى الفلسفة وأخيراً القانون 
والسياسة. وهذا هو السبب فى تعدد الموضوعات التى كتب فيهاء إذ تغطى مؤلفاته 
الفلسفة: «مقال فى الفهم البشرى» )1۹١(‏ «رسالتان عن الحكومة المدنية» )1٦۸۹(‏ 
اأفكار فى الترييةب )۱1۹١(‏ «مقال فى التسامح» .)11۹١ - ۱١۸۹(‏ كما أهلته دراسته 
للطب والعاوم التجرييية لأن يكون صاحب مذهب تجريبى فى الفاسفة. 
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وهكذا لم يكن لوك مقتصرا على الكتب والبحث النظرى فى الحصول على خبرته 
وأفكاره كمفكر. بل كان رجلا عملياً إلى أقصى حد. أثرت رحلاته ومناصبه المختلفة التى 
تقلدهاء من طبية إلى تجارية إلى قضائية فى فلسفته. وعلى الرغم من أن شئون 
الاقتصاد والسياسة كانت من صميم عمله فإنها لم تمنعه من ان يصبح ميلسوفاً 
محترفاً. وقد اتصف لوك كفيلسوف بكل ما كان يتصف به المفكر فى ذلك المصرء إذ لم 
يكن كبار فلاسقة القرن السابع عشر منتمين إلى السلك الأكاديمى, فلم يتقلد لوك أى 
منصب جامعى ولم درس فى أى جامعة؛ وكانت الفلسفة لديه هواية يمارسها فى أوقات 
فراغه من عمله الاقتصادى والسياسى والقضائى؛ لكنه رغماً عن ذلك أصبع من أشهر 
الفلاسغة الإنجليز, ويقدم لنا لوك مثالا براقاً على فيلسوف محترف لم يتول تدريس 
الفلسمة فى الجاممة بل كانت الهواية التى تحولت بعد إتقانها إلى احتراف. وهذا هو ما 
يميز لوك وفلاسةة القرن السابم عشر, أما بعد عصر لوك ابتداءٌ من القرن الثامن عشر 
وحتى القرن المشرين فقد ظهر الفيلسوف المتخصص فى الفاسنة والمحترف المرتبط 
بالأكاديمية والذى لا ينتج نسقاً فلسفياً إلا بالتفرغ التام لهاء باستثناء ديفيد هيوم بالطبع 
الذى تتشابه سيرته الذاتية مم سيرة لوك وبذلك رأينا فلاسفة اأرتبطوا بالأكاديمية 
وكانت هدفهم الوحيد, مثل كريستيان فولف» وكانط» وهيجل, ومعظم فلاسفة القرن 
التاسع عشر والعشرين. 

ظهرت فلعفة لوك فى عصر الحرب الأهلية الإنجليزيةء بين الملك والب رانء وكان 
الملك يمثل الطبقة الأرستقراطية التى كانت تهدف المحافظة على مكتسباتها الورائية 
ووضعها المتميز داخل المجتمع والدولة, والبران يمثل البرجوازية الصاعدة أى طبقة 
التجار ورجال المال والأعمال والصناعة. انتهت هته ألحرب بانتصار البرلان, وبتقييد 
سلطات املك حتى أصبح يملك فحسب ولا يحكم. وقد اتصف ذلك المصر بالاضطراب 
والفوضى فى كل النواحى الاجنماعية والثقافية والأسياسيةء وما يميز كل مرحلة انتقالية 
بين نظام قديم ونظام جديد. أرأد لوك أن يحافظ على ثبات واستقرار الجتمع 
الإنجليزى؛ وأراد كذلك المحافظة على النتائج التى أسةرت عنها الثورةء أى الجمع بين 
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النظام الملكى والنظام البرمانى فى نفس الوقت والمحافظة على التوازن بينهماء وبالتالى 
التوازن بين الأرستقراطية والبرجوازية. 

ولذلك اشتهر لوك بنظريته السياسية التى تجمع فى نفس الوقت بين حق الملكية الذى 
يحافظ على الحقوق المتوارثة للأرستقراطية والحقوق المكتسبة حديثا للبرجوازية. وبين 
مفهرم الحكومة المدنية التى تمتمد على توازن القوى وتوزيع السلطات. وألحق أن مذا كان 
مفهوم الإنجليز عن الاستقرارء فهو توازن ومحافظة على أملاك كل الطبقات. ومن 
الناحية الفكرية أراد لوك مواجهة الحماس الزائد الذى يصل إلى حد التهور والملازم 
لصعود أى طبقة جديدة. وكان يمكن أن تؤدى موأجهة البرجوازية للسلطات الكهنوتية 
للكنيسة لأن تمصف بالدين. ولذلك أراد لوك ان يحافظ على الإيمان وفى نفس الوقت 
يعبر عن نظرة البرجوازية الفكرية والمتمثلة فى اعتماد المقل حكماً فى كل شئون الحياة 
والخبرة التجرييية التى وضعها اساسا لفلسفته. وكان يمكن لتجريبية لوك أن تذهب به 
إلى حد الإطاحة بالأديان جراء عداء كل مذهب تجريبى للأفكار المسبقة واعتماده على 
الخبرة التجريبية التى تكبح جماح الماطفةء وأولها الماطفة الإيمانية ؛ لكن تتميز تجريبية 
لوك بأنها جمعت بين عمل المقل والتجرية من جهة؛ وعلى الإيمان والوحى من جهة 
أخرى. وهذا هو جوهر الفرق بينه وبين هيوم؛ الذى سار على المنهج التجريبى إلى نهاياته 
امئطقية حيث وضع الإيمان والوحى والمعجزات تحت مجكمة المقل ورفض الميتافيزيقا 
وقيد من سعى العقل المستمر نحو تجاوز الخبرة التجرييية فى أتجاء المثاليات. وهكذا 
ظهرت فلسفة لوك عاى أنها تضع للمقل حدوداً مزدوجة؛ من الخبرة التجريبية ومن 
الإيمان وألوحى. 

ومذهب لوك تج ريبس لا لأنه يرفض الم قل إذ هو يضع للمقل مكاناً مركزياً فى 
الىرفةء بل لأنه يقيد المقل بالتجربة, وذلك عكس فلاسغة التیار المقلانی: ديكارت 
ولايينتز وسبينوزاء الذى تحرر العقل عندهم من أى تجرية ووصل إلى المثالية. والحقيقة 
أن لوك عندما بضع الخبرة التجريبية باعتبارها المصدر الأساسى للمعرفة والضابط 
الأول للمقل فإنما يعبر بذلك عن الخبرة المملية للبرجوازية ذلك لأن هذه الطبقة هى 


304 


طبقة رجال التجارة والمال والأعمال والصناعة, الطبقة التى صنعت نفسها وثرواتها 
بالانشغال فى العمليات الاقتصادية الجزئية واليومية. وهى كلها عمليات تنظر إلى العمل 
وإنتاج هذا العمل على أنه دعامتها الأساسية. إن الخبرة التجريبية فى فلسفة لوك هى 
التمبير الفلسفى والإبستمولوجى عن الخبرة ألعملية للبرجوأزية؛ ورقضه الأفكار الفطرية 
تمبير عن رفضه الاجتماعى والاقتصادى لكل حق موروث لع يأت تتيجة للعمل ويذل 
الجهد والاننماس فى تفاصيل الحياة اليومية. ولذلك ذرى أن وراء نظرية لوك فى 
الممرفة؛ ووراء عثاصر طلسفتهء يكمن موقف اجتماعى معين يعبر عن طبقة صاعدة 
البرجوازيةء فى مواجهة طبقة اخرى ذات حةوق موروئةء أو فطرية؛ وهى الأرستقراطية 
وهذا هو مغزى تجريبيته ورفضه الأفكار الفطرىة. 

ثانياً - نظرية الممرفة باعتيارها مد خلا للفلسغة. 

إن الذى حفز لوك نحو إقامة فلسفة جديدة هو انشفاله بالأسئلة الفلسفية التقليدية 
امتعلقة بالنفس والعالم والألوهية. لكن بدلا من انطلاقه نحو البحث فى هذه المشكلات 
بدأ بطريق لم يطرفه قبله معظم القلامسفةء وهو البحث فى المعرفة الإنسانية. وكان 
مبرره فى هذا أن أى آراء حول مشكلات الفلسفة هى نمط من الممرفة. ولذلك فقبل أن 
نبد فى البحث فى الممرفة الإنسانية يجب اولا البحث فى أداة هذه المعرفة وهى الفهم 
البشرى. ولهذا السبب يعد لوك أول من نظر إلى البحث فى طبيعة المعرفة الإنسانية على 
أنه النقطة التى يجب الانطلاق منها قبل البحث فى موضوعات المعرفة ذاتها. وهكذا كان 
لولف هو أول واضع لمبحث الابستمولوجيا أو نظرية المعرفة. 

والحقيقة أن الإجابة عن مشكلات القلممفة التقليدية متل طبيمة التفس والعالم 
والألوهية والأخلاق لم تشكل عند لوك الأولوية الأولى فى فلعبفته وحلت محلها مهمة 
إقامة نظرية فى الممرفةء حتى أصبحت نظرية المعمرفة عنده ذات الأولوية القصوى. 
صسحيع أننا نجد لدى لوك آراء حول الجوهر والسببية والنفس والعالم والألوهية 
والأخلاق والسياسة, إلا أن آراء حول هذه الموضوعات كانت نتيجة ثانوية للمبادئ التى 
وضعها فى صورة نظرية فى المعرفة. 
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سبق لديكارت أن بحث فى إشكالية المعرفةء لكن بحثه هذا ظل مقيدا بالطابع 
الميتافيزيةى لفلسقتهء إذ شغلته إشكاليات العلاقة بين الفكر والامتداد والنفس والجسم. 
وإثبات وجود الأنا أفكر ووجود المالم والألوهية وبساطة وخلود النفس. أما لوك فيتميز 
عن ديكارت فى انه لم يجمل قضية الملاقة بين النفس والجسم تميقه عن مهمة البحث 
فى الفهم الإنسانى. بدأ لوك بتناول عناصر الفهم الإنسانى مباشرة؛ من إدراكات حسية 
وأفكار وإحساسات وتصورات؛ دون أن يشغل نفسه كثيرا بالبحث فى فسيولوجيا الذهن 
ذات الطابع السيكولوجى أو فى الطبيعة المضوية للإدراك الحسى؛ وكان كل ما يهمه فى 
الأعرفة الإنسانية هو كيفية حدوث الممرفة للفهم البقرى. لا الطبيعة العضوية للتفكير 
التى توقم داثماً فى إشكالية الارتباط بين النفس والجسه. 

بنقسم كثاب المقال إلى أربعة أجزاء: الأول عن الأفكار الفطرية؛ والثاني عن الأفكار. 
والثالث عن الكلمات, والرابم عن المعرفة. فى الجزء الأول ينتقد لوك الراى القائل 
بالأفكار الفطرية بناء على أن الخيرات البشرية متعددة» وآن ما هو فطرى بالنسبة 
للہعض ليس كذلك بالنسبة للبعض الآخر, وان أجناساً بشرية مختلفة تمتنق أفكارا 
مختلفة وتمتقد فى آنها فطرية, وأن البشرية كلها ليست مجتمعة على القول بأفكار 
فطرية وأحدة. هناك شعوب لا تمتقد فى وحود هذه الأفكار فى الأصل. وهذأً دليل على 
أنه ليس هناك إجماع بشرى عام على أفكار فطرية وأحدة: إذ لو كانت هذه الأفكار 
الفطرية موجودة لكانت كل البشرية تعتقد فيها. 

لا ينشغل لوك بفحص الذهن البشرى ذأته من حيث تركيبه العضوى أو من حيث 
العمليات العقلية التى يقوم بهاء بل ينطلق مباشرة نحو فحص عناصر المعرفة فى الذهن 
البشرى من إحساسات وإدراكات وأفكار وكلمات. وهو يذهب إلى أن لكل الأفكار أصلها 
فى الحواس باعتبارها المصدر ألأول لتلقى الانطباعات والإدراكات. والأفكار عنده هى ما 
يشكل كل المعرفة الإنسانية؛ ولذلك ينطلق نحو البحث فى «كيفية حضورها للذهن» ولا 
یجد سبیلا تاتی به الأفكار إلى الذهن البشرى إلا عبر الإدراكات التى مصدرها 
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الحواس. ولأن لوك قد رفض نظرية الأفكار الفطرية ققد ذهب إلى أن كل أفكارنا ترجع 
إلى الخبرة التجريبية. وعلى الرغم من ذلك فقد تمسك بمعنى وأحد فعط لاغطرية. 
فليست الأفكار هى الفطرية عنده بل ملكات الذهن من تذكر وتخيل ودمج بين الأفكار 
وبعضها. وكذلك الرغبة والإرادة. 

يبدأ لوك كتابه بتوضيح الهدف من تأليفهء ويذهب إلى أن الفهم هو الملكة التى تميز 
الإنسان عن باقى الكائنات الحيةء ولذلك فان البحت فيها له الأولوية القصوى, ذلك لأنه 
كما أن المين هى وسيلة الإنسان لرؤية الأشياء؛ فإن الفهم هو وسيلته فى الإدراك 
والمعرفة. وقبل أن بنشغل الفيلسوف بإنتاج أى نوع من المعرفة فإن الأولى هو البحث فى 
الهم الذى هو أداة المعرفة. وهكذا يفتح لوك مجالا جديداً للبحث الفلسفى يختلف عن 
مجالات الفلسفة التعليدية» إذ كان كل مذهب فلسفى سابق يبدأ مباشرة بالبحث فى 
قضايا الوجود وطبيعة الإنسان ومفهوم الحقيقة وواقعية العالم الخارجى... إلخ. لكن 
يتوقف لوك عن وضع قضايا تخص هذه الموضوعات التقليدية كى يبدا أولا بالبحث فى 
أداة المعرفة. وبالتالى فإن المبحث الأول فى الفلسفة عند لوك يجب أن يكون بحثاً فى 
المعرفة الإنسانية؛ حدودها ونطاقها وإمكاناتها. ويذهب لوك إلى أن الفهم الإنسانى 
یشتغل على موضوعاته مباشرة دون ملاحظة نشاطه ذاته» وما يڄٻ البدء به هو وضع 
هذا الفهم الإنسانى نفسه موضع البحث. 

وعلى الرغم من أن هدف البحث عند لوك هو الفهم الإنسانى؛ بأنه لن يتناوله من 
منطلق دراسة فسيولوجية لوظائف المخ البشرىء» ولن يبحث فى الحواس أو فى كيفية 
إدراكها للأشياء. بل سينطلق مباشرة إلى الكشف عن مكونات الفهم الإنسانى من أفكار 
بسيطة وأفكار مركبة؛ وصفات أولية وصفات ثانوية؛ والبحث فى كيفية إدراكه مفاهيم 
مثل الجوهر والسببية والصفات والأحوال. وسوف يكون منهج لوك فى بحثه هو تتبع 
أصل الأفكار أو المفاهيم إلى مصادرها الأولى التى هى الإدراكات الحسية. وهدفه من 
ذلك هو بيان الحدود القصوى التى يمكن أن تصل إليها المعرفة البشريةء والتمييز بذلك 
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بين المعرقة الصادقة ومجرد الرأى والاعتقاد . وإذا وصل لوك إلى نطاق معرفى يتمدى 
قدرات الفهم الإنسانى فسوف يتوقف عن البحث فيه لأنه بتجاوز هذه القدرات. ويقصد 
بذلك موضوعات الميتافيزيةا التى لا تخضع للحواس أو الإدراك الحسى وتتجاوز بذلك 
حدود ما يمكن أن يمرفه الإنسان بوضوح وصدق ويقين. ذلك لأن لوك يعتقد فى أن 
المعرفة الواضحة هى المعرفة المرتبطة بقدرات الفهم الإنسانى المرتبطة بالإدراك الحسى. 
اما المعرفة اميتاضيزيقية فهى قى نظره غامضة ومشوشة دائماً لأنها لا تعتمد على آى 
مصدر تجريبى. ويهدف لوك من ذلك إلى إمداد المعرفة بمقياس يستطيم الإنسان به 
التقربق بين المعرفة الوإاضحة والمعرفة الغامضة أو المشوشة: والتمييز بين الصدق واليقين 
من جهة والرأى والاعتقاد من جهة. وما دفع لوك نحو ذلك ما لاحظه من اختلاف 
الفكرين حول موضوعات المعرفة وعدم قدرتهم على الوصول إلى اليقين فى موضوعات 
الميتافيزيقاء فاراد فى مواجهة هذا الخلاف الوصول إلى الوضوح واليقين فى المعرفة؛ 
ولم يجد لذلك من سبيل سوى ريط المعرفة الإنسانية بأصولها فى الإدراك الحسى الذى 
هو عنده بتمتع بالوضوح. وبذلك تكون الأفكار الواضحة عنده هى الأفكار ذات المصدر 
الحسى والمرتبطة بالإدراك الحسى,. والأفكار الغامضة هى تلك التى تتجاوز نطاق الخبرة 
التجرىبية. 

ثالثا - نقد نظرية الأفكار الفطرية: 

لا يستقبل الذهن البشرى إلا الإحساسات والإدراكات الحسية والأفكار, أما مفاهيم 
العملاقة والسببية والجوهر والأعراض والأحوال فلا يستقبلها الذهن من الخبرة بل 
يتوصل إليها عن طريق التركيب والدمج بين ما تلقاه من مدركات. وبينما يكون استقبال 
الذهن للمدركات مجرد تلق سلبى لهاء فإن الملاقة والسببية والجوهر والأعراض تعبر 
عن الدور الفاعل للذهن. الحواس سلبية والذهن إيجابىء الحواس متلاقية ومستةبلة 
والذهن فاعل ونشط. وعلى هذا تكون كل المفاهيم المقلية معبرة عن نشاط الذهن 
الإنسانى فى التركيب بين المدركات» وتكون كل علاقة منها هى الطريقة الخاصة التى 
ترتبط بها المدركات فى المقل. فالسببية مثلاً هى ربط الذهن بين حادثة وأخرى تكون 
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فيهاء فالطفل يمكن أن يقبل بسهولة وجود الشىء وعدم وجوده فى نفس الوفت, كما آنه 
رك آي كزان كي وا خد هان اة لخا تى ةا ات إا کات 
هتاك أفكار قطرية مطبوعة فى النفس الإنسانية فيجب أن يعرفها الأطفال,؛ أو أن 
يعرفها الهمج والبرابرة الذين لم بنالو! قسطاً من الحضارة والتمدن. فالطفل لا يمكنه آن 
يعرف مثل هذه الأفكار إلا بالتملم ولا بمكن أن يتوصل إليها بنفسه؛ وكونه لا يتوصل إليها 
إلا بالتعليم يعنى أنها فى حاجة إلى الخبرة وإلى البرهنة على وجودهاء وما يفتقر إلى 
البرهان والتعلم لا يمكن أن يكون فطرياً. 

ويدلل أصحاب نظرية الأفكار الفطرية على صحة نظريتهم بقولهم: إن العقل يكتشف 
الأفكار الفطرية بذاته ودون حاجة إلى أى خبرة تجريبية, ويرد عليهم لوك قائلاً إن 
اكتشاف العقل لها لا يعد دليلا على قطريتهاء إذ معنى هذا أن النظريات الرياضية 
فطرية تماما مثل المسلمات والبديهيات التى تنطلق منهاء ومحال أن تكون النظريات 
الرباضية فطرية؛ لأننا لا نعرف بالفطرة أن مجموع زوايا المثلث تساوى ٠۸١‏ درجة أو أن 
المثلث ذا الزاويتين المتساويتين لديه ضلعان متساويان. فعلى الرغم من أن هذه النتائج قد 
توصلنا إليها بالاستنباط من بديهيات سابقة عليها فإنها ليست فطرية, فليس كل ما 
يكتشفه العقل فطرى؛ ذلك لأن استخدام العمل ذاته فى البرهان والاستنباط يعد نوعا 
من الخبرة المرتبطة بالتجربة. ويؤكد لوك صحة نقده هذا بقوله إنه إذا كانت الأفكار 
فطرية فكيف إذن احتاجت إلى البرهان وإعمال العقل لاكتشافها؟ وإذا كانت فطرية 
فلماذا لم يعرفها المقل مباشرة قبل استخدامه البرهان؟ إذ معنى هذا هو أن فى العقل 
أفكارًا فطرية لا يعرفها قبل إكتشافها فى البرهانء أو القول بان العقل يعرف ولا يعرف 
الأفكار إالفطرية فى نفس إلوقت» وهذا تتاقض. 

إن اكتشاف المقل الأفكار الفطرية يعد تناقضاء ذلك لأن استخدام العقل ذاته فى 
التوصل إليها لا يجعلها فطرية بل يجعلها نتاج استخدام هذا العقل. ولذلك يشرح لوك 
كيف يتوصل المقل إلى الأفكار العامة من الخبرة التجريبية؛ تبدا الحواس ولا فى إمداد 
العقل ببعض الانطباعات التى يفهمها العقل على أنها أفكارء وعندما يمتاد عليها المقل 
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تصسبح محفوظة فى الذاكرة ويضع لها الىقل أسماء. ثم بقوم المقل بتجريد هذه الأفكار 
لوصول إلى العام والمشترك بينها ويضح لها اسماًء ويكون هذا الاسم فكرة عامة» وعندما 
يتوصل العقل أو ينتج الأفكار العامة يستخدمها فى تفكيره. ومعنى ذلك أن الأفكار العامة 
ھی نتاج للنشاط التجريدى والتعميمى للعقل وليست فطردة أبدأ, لأنها ليست سوى 
تجريد للأفكار البسيطة التى يتلقاها العقل من الحواس. 

ويذهب لوك إلى أن الإجماع على كون بمض الأفكار فطرية لا يقف دليلا على 
فطريتهاء ذلك لأن أصحاب هذه النظرية ينظرون إلى الرياضيات على اتها فطربةء فمثلا 
ینظرون إلى ۲ + ٤‏ = ۷ على أنها فطربة وهى ليست كذلك. فالطفل لا يتوصل إليها إلا 
بعد أن يمارس الجمع ويدرك مفهوم التمىاوى» وهم بقولون إنه بمجرد آن يصل العقل إلى 
هذه النتيجة يحدث الإجماع حول بداهتها وفطريتها. لكن يتناسى هؤلاء أن ما تم 
الإجماع عليه ليس سوى نتيجة لفعل الجمع الذى ينتمى إلى التجريةء ولذلك فإجماعهم 
على ما يعد نتيجة خبرة تجريبية باعتباره فطراً ‏ يمد تناقضاًء فالإجماع لا يعد دليلا 
على فطرية أفكار توصانا إليها بالتجرية. صجيح أننا لا نحتاج إلى التجريةء أى إلى فعل 
المد والجمم كلما فكرنا فى ٤ + ١‏ من ناحية و۷ من تاحية أخرى, إلا أن هذا بسبب 
اعتياد العقل على هذه الفكرة بعد أن تفلمهاء ويشير إلى استغناء العقل عن ممارسة فعل 
المد والجمع بعد أن مارسه للمرة الأولى. وأعتياد العقل على هذه النتيجة هو ما يجعله 
يأخدذها باعتبارها مسلمة أو بديهية أو فطرية فى حين يكون مصدرها الخبرة التجريبية. 
وفكرة التساوى بين هددين وعدد ثالث ليست فطرة باى حال من الأحوال؛ لأن العقل لا 
يدرك مفهوم التساوى إلا بعد أن يمارس فعل الجمع نفسه ويكتشف التساوى من الخبرة 
التجريبية. 

ومثاما يرفض لوك وجود أفكار فطرية فى العقل فهو أيضاً ينكر وجود مبادئ اخلاقية 
فطرية. والحقيقة أن نظرية لوك فى هذا الشان تتمىف بشىء من الغرابةء ذلك لأنه بنكر 
أن تكون الفضيلة قيمة فطريةء فى حين يُمتقد دائماً أنها قيمة عليا واضحة بذاتهاء لكن 
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على العكس من الاعتقاد ألشائع حول أسبقية الفضيلة وقيمتها القبلية الفطرية» يذهب 
لوك إلى أنها ليست كذلك. ذلك لأن الفضيلة وجودها نادر فى المالم الإنسانى ولا 
يتوصل إليها الإنسان إلا عندما يتفاعل مع الآخرين ويعرف الصواب والخطأً ويميز بين 
البشر على أساس سلوكهم, وهذه كلها خبرات تجردبية؛ فحسب لوك نحن تعرف الفضباة 
من خبرتنا بالسلوك وتفاعلنا مع الآخرين. والفضيلة عنده ليست فطرية لأن من عادة 
البشر أن يسلكوا حسب المصلحة الشخصية وحسب مبدأً جنى المنفعة وتجنب الخسارة 
وتعظيم الثروة والسعى نحو اللذة وتجنب الألم. فإذا كانت الفضيلة فطرية لرأينا كل 
الناس فضلاء. لكن الأمور تسير عكس ذلك وإذا كانت فطربة لرآينا الناس يمتلكون 
تعريفاً واحدأ واضحاً ومتميزاً عن الفضيلة فى حين أن مفهوم الفضيلة غامض لدى 
الكثيرين؛ ولا يمكن أن تكون الفكرة الفامضة, والتى ليس عليها أتفاق فى تعردفها فطرية., 
أما المبادىئ الأخلاقية فليست فطريةء ذلك لأن كل آمة لديها الميادئ الأخلاقية الخاصة 
بها والمختافة عن باقى الأمم؛ بل إن الشموب المختلفة تعتنق مبادئ آخلاقية متناقضة؛ 
فالصواب عند أمة يمكن أن بكون خطاً عند أمة أخرى» والخطا عند أمة يمكن أن يكون 
صواباً عند أمة أخرى. وإذا كانت المبادئ الأخلاقية فطرية فلماذا نراها تنتهك ولا بع 
لدى غالبية الشعوب؟ إن كل ذلك يثبت أنها ليست فطرية. 


رابعا = طبيعة وأصل الأفكار: 


يذهب لوك إلى أن الأفكار هى العناصر التى يشتفل بها التفكيرء وهى أيضا المادة 
الأولى التى يصنع منها العقل أفكاراً أخرى مركبة. ويطلق لوك مصطاح «الأفكار» كءل] 
على طائفة كبيرة من التصورأت والمفاهيم بصرق النظر عن مدى عموميتها أو درجة 
تجرندهاء؛ فالأفکار علده تضم کلمات مل «البياض؛ الصلابةء ألحلاوة, التفكير؛ الحركة؛ 
الإنسان» الفيلء الجيش,. المتُكر». والملاحظ أن هذه الكلمات منها ما يرتبط بالإحساس 
مثل البياض والصلابة والحلاوة ومنها ما يرتبط بالكليات المجردة مثل الإنسان. وما 
يرتبط بالنوع بالعنى البيولوجى مثل الفيل والإنسان» ومنها ما يرتبط بالصفة التى تجمع 
مجموعة من البشر مثل الجيشء وما يرتبط بالوعى والشعور مثل السكر. ومعنى هذا أن 
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لوك لا يميز بين التصور التجريبى والتصور المجرد والشعور؛ بما أنه بعتبر أن الصلابة 
والحركة والسّكر كلها أفكار. وما يجمله يضم هذه الطائفة الكبيرة من التصورات تحت 
مسمى «الأفكار» هو أنها جميعاً أدوات العقل فى التفكير. 

ويتساءل لوك بعد ذلك عن مصدر هذه الأفکار. ومن آین تأتی؟. ويذهب إلى أننا لو 
افترضا أن العقل صفحة بيضاء؛ أى خالية من آى أفكار فطرية او مسبقة؛ فإن المصدر 
الوحيد الذى تأتى به هذه الأفكار لاقل هو الخبرة ع8٥١عمم×ء‏ هذه الخبرة إما أن يكون 
مصدرها الإحساس أو العمليات الذهنية. فافكار مثل الصلابة والحلاوة والامتداد يكون 
مصدرها الإحساس. وأفكار مثل الشك والاعتقاد والاستدلال والمعرفة والإرادة يكون 
مصدرها هو إدراك المقل للعمليات الذهنية التى يقوم بها. فعندما أفكر فى نشاطى 
النهتن الأحط انى إا أن اسف وة و كرون ها اعادا إو أك فى وجيدة او 
صدقه ویکون هذا شکا؛ آو تکون لدی عنه معلومات وتكون هذه معرفةء وعندما ألاحظ أن 
عقلى ينتقل من مقدمة إلى نتيجة تلزم عنها يكون هذا استدلالا. 

ويذهب لوك أن الإحساس وإدراك الممليات الذهنية هما المصدران الوحيدان ٠ا‏ 
يحتويه العقل من آفكار. كما أن طبيعة الأفكار تنقسم إلى نوعين حسب هذين المصدرين, 
فهما إما أفكار عن الإدراك الحسى أو أفكار عن الممليات الذهنية. ويلاحظ لوك أن 
أفكار الإدراك الحسى هى التى تأتى للعقل أولا تتبمها أفكار العمليات الذهنيةء ذلك لأن 
هذا هو نفس الترتيب الذى يحدث للأطفالء إذ إنهم لا يدركون أفكار العمليات الذهنية 
إلا بعد آن يحصالاوا على أفكار الإدراك الحسى, وهذا بسبب أن أفكار الإدراك الحسى 
يتلقاها الأطفال بتاقائية ومباشرة أما أذكار الممليات الذهنية فهى فى حاجة إلى 
التفكير والانتباه والانمكاس على النشاط الذهنى» فيجيب أن بنشط الذهن أولا بتلقى 
الإحساسات التی تتحول فيه إلى أفکار كى ينمكس الذهن على ما يقوم به من نشاط 
تفكيرى. كما أن النفس البشرية لا تحصل على الأفكار إلا بعد الإدراك الحسى؛ ولا 
تنشغل هذه النفس بالتفكير دائماًء لأن التفكير فى العمليات الذهنية يحتاج إلى التأمل 
والانتباهء وهذا ما لا يحدث دائماً. لوك إذن يعطى الأولوية للاإدراك الحسى الذى يتلقى 
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به الذهن الأفكارء ثم يأتي التأمل والانتباه فى الممليات الذهنية بعد أن يكون الذهن 
حاصلاً على اقكار من الإدراك الحسى. والحقيقة أن لوك يقر بان هذا التراتب: إدراك 
حسى - أفكار - عمليات ذهنية - أفكار عن العمليات الذهنية؛ هو تراتب فى الدرجة 
وفى الزمن. أى تراتب إبستمولوجى على مستوى نظرية المعرفة وتراتب سيكولوجى أو 
سيكومعرفى على مستوى التطور المعرقى للطفل؛ وهذا ما سوف يظهر بعد ذلك لدى 
الإبستمولوجيا التطورية عند جان بياجيه. 

١‏ -الأفكاراليسيطة: 

ما يتلقاء المقل البشرى من الإحساس أو الانمكاس على العمليات الذهنية ينقسم إلى 
أفكار بسيطة وأقكار مركبة. الأفكار البسيطة هى الأفكار المرتبطة بصفات الشىء 
اللحسوسة مئل الصلابة والبرودة والامتداد والشكل. أما الأفكار المركبة فليست حاضرة 
فى الشىء المحسوس نفسه بل يستخلصها المقل منه مثل الجوهر والأعراض؛ والسبب 
والنتيجة. والزمان والمكان والحركة. ومعنى ذلك أن الذهن يكون سلبياً فى تلقيه الأفكار 
البسيطة؛ ونشطاً فاعلاً فى إنتاجه للأفكار المركبة, ذلك لأنها تكون نتيجة تفكير حول 
العلاقات بين ما يتلقاه من أفكار بسيطة؛ فالسببية علاقة بين شىء وآخر يدركها الىقل 
نى تفكيره حولهما معا والجوهر وأعراضه أيضاً فكرة مركبة تنتج فى العقل من تفكيره 
حول العلاقة بين السّىء وصفاته وما هو دائم أو متغير من هذه الصفات. 

الأفكار عند لوك نوعان: بسيطة ومركبة؛ البسيطة بتلقاها الذهن مباشرة من 
الإدراكات الجحسية؛ ويجب أن ننتبه هنا إلى نقطة يساء فهمها لدى لوك وهى نشأة 
الأفكار البسيطة. اعتقد الكثير من تقاد لوك والمذهب التجريبى عامة أن الأفكار عنده 
مصدرها الحواس أو الإحساسات, لكن لوك لا يقول بذلك. بل يقول بأن مصدر الأفكار 
هو الإدراكات الحسبة. هناك فرق كبير بين أن تكون الحواس هى مصدر الأفكار وأن 
تكون الإدراكات الحسية هى ذلك المصدر. إن الأفكار» حتى إن كانت بسيطة: هى صور 
ذهنية بسيطة ومباشرة للأشياء وليست إحساسات. فالكرة الحمراء مثلاً إدراك حسى 
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تستقبله الحواس.» أما اللون الأحمر نفسه فهو فكرة؛ صورة ذهنية مجردةء يتوصل إليها 
الذهن اليشرى من تلقيه الإدراك حول الأشياء الحمراء. الأفكار البسيطة إذن لا بتلقاها 
الذهن جاهزة من الخبرة بل هى تتضمن درجة من التمميم أو العموميةء ذلك لأن الأمثلة 
التى يضريها للأفكار البسيطة كلها عموميات» مثل الأحمر, الأخضر, الرطب» اليابس. 
الحار. بادراكنا أشياء كثيرة حمراء ندرك أن الأحمر لون»ء هذه فكرة بسيطة لكن أتت عن 
طريق التمميم» ولذلك فالأحمر فكرة عامةء ولذلك فهى بسيطةء تتطبق على كل الأشياء 
الحمراء. ولذا أطلق عليها لوك فكرة ولم يسمها إدراكاً أو إحساسًا. الإحساس هو الشىء 
الأحمرء اما الأحمر كلون فهو فذكرة بسيطة. أما الأفكار المركبة فهى مثل العلاقة والسببية 
والجوهر والأعراض» وهى ناتجة عن التركيب والدمج بين أفكار بسيطة, الأفكار المركبة 
إذن تعبر عن نشاط ذهنى أنتجها لكنها ليست حاضرة جاهزة فى المدركات الحسية. 

تنقسم الأفكار البسيطة عند لوك إلى أفكار تأتى من حاسة واحدة مثل الألوان التى 
تأتى من حاسة البصر,؛ والسخونة واليرودة والنعومة والخشونة التى تأتى سن حاسة 
اللمس؛ والروائح تاتى من حاسة الشم والأصوات تاتى من حاسة السمع: وافکار تاتى 
من أكثر من حاسة واحدة مثل المكان والامىتداد والشكل والسكون والحركة, ذلك لأننا 
ندرك المكان من حاستى البصر واللمس. بأفكار ثاتى من الانمكاس على العمليات الذهنية 
ءام وهو تقكير العمل فى أفكاره التى حصل عليها من الأدراك الحسى. فمندما 
يتامل العقل فى الكيفية التى يتعامل بها مع الأفكار يدرك انه يقوم إما بإدراك حسى أو 
استدلال أو حکم أو تمييز وتفريق ومقارنة او تذكر. أما الأفكار التى تاتى من الإحساس 
والانىكاس معا فهى اللذة والألم لانهما ببدآن بإدراك حسی معین يتبعه شمور بالارتياح 
أو عدم الارتياح يأتى من الانعمكاس على ما تلقته الحوإاس؛ وكذلك القوةء إذ بعد أن 
بلاحظ المقل تأثير جسم ما على أجسام أخرى يدرك أن فيه قوة على هذا التأثير؛ 
والتتابع أيضاً sionوucce‏ لأن العقل بعد أن يستقبل إحساسات معينة يلأ حظ ما بينهما 
من علاقة لتابع؛ أى أنها تتبع بمضها البمض ويكون بعضها قبل بمض أو بعد بعض. 
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ويذهب لوك إلى أن الأفكار البسيطة فى العقل تقابلها صفات فى الأجسام» بمعنى ار 
العقل يستقبل من الأجسام صفاتها التى تتحول فيه إلى أفكار. وهو يقر بأن لكل من 
الأفكار وصفات الأجسام طبيعة مختلفة؛ فالأفكار من طبيعتها أن تكون ذهنية ومجردة؛ 
والصفات من طبيعتها أن تكون حسية, لكن الأفكار البسيطة هى فى النهاية انعكاس 
ذهنى لصقات الأشياء كما لو أن العقل الإنسانى مراة تتكس عليها صفات الأشياء. ومن 
طبيعة المرآة أن تمكس صورة ولا تيد إنتاج الشىء الحقيقى» وبالمثل فإن العقل هو مرآة 
الأشياء» حيث إن الأفكار البسيطة فيه هى مجرد صور ذهنية منمكسة لصفات الأشياء. 
كما يذهب لوك إلى أن ما يجعل صفات الأشياء تتعكس فى العقل منتجه فيه أفكاراً هى 
قوة 0۷۴۲م متضمنة فى هذه الأشياءء أى أن فى الأشياء قرة تۇثر بها على المقل. ومعنى 
هذا ان المقل يكون سابياً تماما فى تأثره بما فى الأشياء من قوة تؤثر عليه أما عندما 
يتأمل فى هذه الأفكار البسيطة وينتج متها أفكاراً مركبة فهو يكون فاعلا نشطاً. العقل 
إذن سلبى فى تلقى الأفكار البسيطة والتاثير فى ذلك بقوة الأشياء عليه وإيجابى وفاعل 
ونشط فى تركيبه بين هذه الأفكار البسيطة والوصول إلى أفكار مركبة. 


ويميز لوك بين الصفات الأولية ءع )!اهاي رعمصاإم والصفات الثانوية رول 0ءء 
is‏ الصفات الأولية هى الصفات التى يمتلكها الجسم فى ذأته ولا يمكن أن تنفصل 
عنه وتؤثر بقوتها مباشرة على العقلء مثل الامتداد والشكل والصلابة. فإذا قمنا بتقسيم 
جس ها إلى أجر ص ل بهت الأمت اد او الصاهة أر الكل رل تل هته السفات 
فى كل جزء صفير منه حتى لو قمنا بطحن حبة من القمح وأصبحت كما من الدقيق. 
قعلى الرغم من أن كل ذرة فيه غير محسوسة إلا أنها تظل تتصف بنفس صفات الامتداد 
والشكل والصلابة التى لحية القمح. أما الصفات الثانوية فهى ليست مرتبطة بالجسم بل 
هى قوة متضمنة فيه تممل على إنتاج إحساسات ممينة فى المقل؛ مثل اللون والرائحة 
والطعمء فالجسم يمكن أن يتغير لونه وطممه ورأئحته ويبقى مع ذلك نفس الجسم» وتكون 
هذه الصقات الثانوية هى تأثر المقل به. 

ويذهب لوك إلى أن فى الأشياء قوة معينة تجعلنا نتأئر بها وتنتج فينا هذه الصفات 
الثانوية. ومعنى هذا أن الصفات الثانوية ليست مجرد أوهام أو أفكار متخيلة تنتج فى 
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الذهن دون أى ارتباط أو علاقة حقيقية بينها وبين الشىء المدرك» ذلك لأن من طبيعة 
لالش هه ان داشرا عا ف خواناا ل فی ضور قات اة 
والحقيقة أن هذا الرأى يعد أثرأ من آثار أرسطو غير المصرح بها فى فلسقة لوك التى 
تسريت إلى نظريته فى المعرفة دون وعى منه. ذلك لأن النظر إلى الصفات الثائوية على 
انها تأثر الحواس البشرية بالشىء المدرك نتيجة امتلاك هذا الشىء طبيعة أو قوة تؤثر 
فى الحواس هو عودة مرة أخرى إلى مفهوم الطبائع والقوى الكامنة فى الأشياء الموجودة 
بوضوح فى فاسفة أرسطو. 

۲ العمليات الذهتية, ) 

يقسم لوك العمليات الذهنية إلى أنواع عديدة تبماً لنظريته حول الأفكار البسيطة 
والأفكار المركبة. فهناك عمليات ذهنية مرتبطة بالأفكار البسيطةء أولها الإدراك الحسى. 
وهو أول مرحلة فى التفكير. وعلى الرغم من أن الإدراك الحسى ١١0أا‏ ۴١۲٠م‏ عملية 
ذهنية تتضمن التفكير, فإنه ليس تفكيرأً بالمعنى الحرفى للكلمة؛ إذ لا يتطوى على 
الفاعلية والنشاط بل يتضمن السلبية والتلقائية؛ أى أن الإدراك الحسى هو التفكير 
السليى الى تهر على قى الإجساسات كما هى دون أن نامل مها بالربط نها 
ودون أن يكتشف فيها آى علاقات. 

وعلى الرغم من أن الإدراك الحسى ملكة سلبية متلقية؛ فإن لوك يضيف إليه شيئاً من 
الفاعليةء وبذلك لا تكون سلبية تماما فغالباً ما يتم تمديل الإحساس عن طريق فعل 
تلقائى للذهن. فالأشياء البعيدة تبدو صغيرةء وعلى الرغم من ذلك يعرف الذهن أنها 
ليست صفيرة كما تبدو لأنها سوف تظهر بحجمها الحقيقى عندما تقترب. هذا التعديل 
للإدراك الحسى يتم بتلقاثية ودون وعى كامل من الذهن, ولأنه تعديل تلقاثى غير واع فإن 
لوك لا يلحقه بأى ملكة أعلى من الإدراك الحسى نفسه. وتمديل الإدراك الحسى هذا 
يسميه لوك حكماً اع عفدز قاصداً منه أن عملية الإدراك تنطوى فى ذاتها على حكم» 
وهو حكم عقلى» لأن العقل يحكم على الشىء البعيد الصغير بانه كبير فى حقيقته على 
الرغم من الصغر ألذى يبدو عليه. وعلى الرغم من أن الحكم فعل عقلى فإنه لا يتضمن 
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نشاطاً مقصوداً كملكة الفهم بل هو فمل تلقائى للكة الإدراك الحسى. ومعنى هذا أن 
هناك حكما يقع فى نطاق الإدراك الحسى السلبىء» وهذا النوع من الحكم سابق فى 
وجوده وأولويته على الحكم بالمعنى المعرفى الإبستمولوجى الذى يقوم به الفهم. والحقيقة 
أن هذه الفكرة تعد من إنجازات لوك الكيرى؛ ذلك لأن النظريات السابةة عليه فى 
المعرفة كانت دائماً ما قظر إلى الحكم على انه فعل للفهم والعقل فقط, ما لوك فقد 
اكتشف وجود الحكم فى مستوى الإدراك الحسى نفسه» وهو يعد حكماً من نوع مختاف 
عن حكم الفهم والعقل. 

وثانى عملية ذهنية يقوم بها المقل بعد الإدراك الحسی هی الاستیقاء ۲8۱8۸5100 وهی 
الاحتفاظ بالأفكار البسيطة التى تلقاها الىقل من الإحساس, ويتم هذا الاحتفاظ 
بطريقتين؛ الانتباه إلى هذه الأفكار ذاتها كما هى موجودة فى العقل ١0!)ةإمnصconte‏ 
والذاكرة رصع" أى الاحتفاظ بالأفكار البسيطة فى الذاكرة بعد أن تكون الإحساسات 
التى أنتجتها قد غابت عن أعضاء الإحساس. والذاكرة هى القوة التى نستطيع بها إحياء 
الأفكار فى الذهن بعد أن غابت إحساساتها. ويطلق لوك على الذاكرة اسم «مخزن 
أافكارنا». وقوة ألذاكرة هذه ضرورية ولا غنى عنها للتقكيرء ذلك لأنه بقضلها لا تختفى 
الأفكار مع اختفاء الإحساسات التى أنتجتها بل تظل محفوظة فيها حتى يتم إنماشها مرة 
أخري. 

والملاحظ أن لوك فى هذا السياق لم يميز بوضوح بين احتفاظ الذاكرة بالأفكار 
وإعادة إنماشها بتذكرها مرة أخرىء ذلك لأن القدرة على الاحتفاظ فى الذاكرة مختافة 
عن القدرة على تذكر هذه الأفكار رإنعاشها مرة أخرى. ومعنى هذا أن فى الذاكرة قوتين 
متمايزتين. قوة الحفظ وقرة التذكر أو إعادة التفكير فى الأفكار السابةة. قوة الحغظ 
قوة تلقائية سلبية لأنها تتلقى الأفكار فقط وتخزنهاء وهذا لا ينطوى على أى فاعلية 
نشطة أو مقصودة للذهن, أما قوة التذكر وإعادة إحياء الأفكار مرة أخرى فهى قرة فاعاة 
نشطة تتم عن قصد . والحقيقة أن هذا التمييز بين قوتين فى الذاكرة سوق يقوم به 
كانط بعد لوك باکثر من قرن؛ وسوف یژکده هوسیرل بعد کانط باکٹر من فرن ایضاً. 
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ثم يشرح لوك بعد ذلك عدداً من العمليات الذهنية التى تشتغل على الأفكار البسيطة 
وهى كلها تنطوى على التعرف الدقيق والواضح على هذه الأفكارء وهو يجعل كل هذه 
العمليات تنتمى إلى الإدراك الحسى لأنه دونها لن يحصل العقل على صورة دقيقة عن 
الأشياء. هذه العمليات هى الفصل والتمييز عنطءاںع«تااف / عمأمعءوال فإذا لم يتمكن 
الذهن من إقامة فصل وتمييز بين الإحساسات وما يقابلها من أفكار بسيطة فلن يكون 
لديه إدراك حسى كامل ودقيق. مثل القصل والتمييز بين الإحساسات المتنافقضة: الحرارة 
واليرودة؛ والحلاوة والمرارة؛ والكيير والصغفير... الخ. ثم تأتى بعد ذلك عمليات المقارنة 
والدمج والتسمية عnamin‏ / comparing / compounding‏ عن طريق المقارنة يميز العقل 
الامتداد والدرجات» فهو يدرك الأطول والأقصر عن طريق المقارنة على أساس الامتدأد. 
ويدرك درجات اللون الواحد على آأساس المقارنة بين اإلألوان عن طريق الدرجات اللونية. 
ويدرك الترتيب بين السابق واللاحق عن طريق المقارنة على أساس الزمان أو المدة 
ويدرك العلاقات امكانية عن طريق مقارنة الأشياء ببعضها البعض حسب المكان. 

ويعد فعل المقارئة من الأفمال المهمة للفاية عند لوك لأنه هو القوة التى نتج فى 
الذهن أفكار العلاقة ناهام فالدرجة والزمان والمكان كلها أفكار عن علأقات, أما 
الدمج فهو جمع وإضافة أفكار من تفس النوع إلى بعضهاء مثّل إضافة عدد إلى عدد 
للوصول إلى مجموعهماء أو مد خط مستقيم للحصول على خط أطول... الخ أو الدمج 
بين عدد كبير من الأشجار الحصول على مفهوم الفابة. والتسمية هى وضع كلمة أو 
علامة صوتية ذأت معنى تشير إلى مجموعة من الأشياء بينها شىء مشترك مثل تسمية 
مجموعة من الأشجار بالفابة؛ أو تسمية مجموعة من الأغنام بالقطيع. أو تسمية 
مجمومة من الزهور والنباتات بالحديقة, أما آخر عملية ذهنية يشرحها لوك تحت ملكة 
الإدراك الحسى فهى التجريد ده0ناءةساواة وهى إدراك العام والمشترك بين أشياء 
متشابهة فى صفة ما ووضع اسم عام لهاء متل إدراك البياض الذى هو صفة تجمع 
الأشياء البيضاء؛ وإدرال الشكل الكروى الذى يجمع أشياء تتصف بهذا الشكل مثل 
الشمس والقمر وكرة ألقدم. 
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ومن الملاحظ أن التجريد هو أعلى العمليات الذهنية التى تقم قى نطاق الإدراك 
الحسىء فدون التجريد لن يصبح الإدراك الحسى كاملا ودقيقاً. لكن التجردد هو فى 
نفس الوقت أول عملية ذهنية تنتمى للكة الفهم؛ وصعنى هذا أن التجريد هو الصفغة 
الحقيقية التى ينتقل بها الذهن من الإدراك الحسى إلى الفهم» وهو ايضًا أول عملية 
يستطيع بها الفهم الوصول إلى الأفكار المركبةء ذلك لأن الأسماء العامة والتصورات 
والمفاهيم المجردة أفكار مركبة. لكن يصر لوك على اعتبار أن التجريد عملية ذهنية تعمل 
فى نطاق الإدراك الحسى والفهم معاًء فهو قوة إدراك وقرة فهم فى نفس الوقت, قوة 
تتعامل مع الأفكار البسيطة وبذلك تكون منتمية إلى الإدراك الحسى وكامنة فى نطاقه. 
وقوة تنتج الأفكار المركبة ويذلك تكون منتمية فى نفس الوقت إلى ملكة الفهم. ذلك لأن 
التجريد يعد من أول العمليات الذهنية التى يقوم بها الفهم. 

۳- الأفكارالمركية؛ 

يصنعها العقل من الأفكار البسيطة عن طريق العمليات الذهنية التى يقوم بها. ومعنى 
هذا أن الأفكار المركبة ليست مجرد صور ذهنية عن الأشياء مثل الأفكار البسيطة بل هى 
من إنتاج المقَل. وليس معنى كونها من إنتاج العقل أنها مجرد أوهام بل هى حقيقية؛ وكل 
الاختلاف بينها وبين الأفكار البسيطة أن الأفكار البسيطة تشير مباشرة إلى الأشياء؛ 
ذلك لأن الإحساس هو مصدرها؛ بينما لا تشير الأفكار المركبة إلى إحساسات بل إلى 
أفكار يسيطة أخرى. وفى الفقل طائفة كبيرة من الأفكار المركبة مثل الجيشء» لأنه يشير 
إلى مجموعة من الجنود. إن مجموعة الجتود عبارة عن أفراد كل فرد واحد منها جندى 
وأحدء والإحساس الذى يتلقاه المرء وهو ينظر إلى هذه المجموعة عبارة عن آفراد جنود 
متجمعين معأًء أما كون هذه المجموعة تشكل جيشاً ففكرة مركبة يتوصل إليها العقل عن 
طريق إضافة هؤلاء الأفراد المتشابهين إلى بعضهم فالإدراك الحسى لا يرى شيثاً اسمه 
الجيش أمامه»ء بل يرى جنوداء والمقل هو الذى يفهم معنى كلمة جيش لا الحواس. 
والجمال أيضاً فكرة مركبة لأنها مكونة من عدد من الأفكار البسيطةء مثل فكرة التناسق 
وفكرة اللون والشكلء وشعور الارتياح أو الاستحسان الذى يشعر به المرء عند رؤية الشىء 
الجميل. 
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الأفكار المركبة هى نتيجة الممليات الذهنية التى يقوم بها العقل؛ وتنقسم هذه 
الممليات الذهتية إلى ثلاثة أنواع ينتج كل نوع منها نوعاً من الأفكار المركبة. هذه 
الممليات الذهنية هى: 

١‏ - الدمج ع١ا«mbiه‏ : حيث يجمع العقل فكرة بسيطة مع فكرة أخرى للوصول إلى 
فكرة مركبةء وذلك مثل مثال الجیش آلدى شرحناه آنقاً ٳڏ هو تاج دمج عدد من الأفراد 
مع مضهم اليعض: وكذلك فكرة المثلث التى تعتمد على الدمج بين فكرة الضلع وفكرة 
الزأوية. 

۲ - التعلقع”اادامR:‏ وفيه لا يدمح المقل فكرة بأخرى بل بحافظ على القكرتين 
منفصلتين ومستقلتين لكن يريط بينهما بعلافة. مئل إدراك العلافة بين شىء سابق وشىء 
لاحق باعتبارها علاقة سببية بينهماء حيث يكون السابق سبباً لحدوث اللاحق. وكذاك 
أفكار المكان التى تمتمد على إدراك علاقات التجاور وعلاقات الجهة مثل أليمين واليسار 
والأمام والخلف والأعلى والأسفلء ذلك لأنه لا يمكن إدراك هذه العلاقات إلا بالربط بين 
الأشياء على أساس المكان الذى تشغله بالنسبة لبمضها البعمض. وفكرة الزمان أيضاً لأنها 
تعتمد على علاقات التوالى والثزأمن. وهذه العلاقات تصف الترتيب الزمنى بين أشياء 

٣‏ - التجريد٣0ناءةءاوءط4:‏ حيث يجمم العقل طائفة من الأشياء المتشابهة ليدرك ما 
بينها من اأشتراك وعموميةء وهذا هو مصدر الأفكار العامة أى الكليات والمجردات مثل 
فكرة الإنسان التى يتوصل إليها العقل بتجريد العام والمشترك فى النوع البشرى. 

الأفكار المركبة إذن إما أن تكون أحوالاً عله وما جواهر ك#ءدهاطاء وإما علإقات 

.i0nsااeاالأحوال‏ هي الأفكار المركبة عن الأشياءء وهذه الأفكار لا تقوم بذاتها مستقلة 
بل هى فى حاجة إلى وجود شىء مسابق عليها تقوم بهء مثل الوضاءء ذلك لأن الوفاء لا 
يمکن أن يوجڃد 

إل فى الشخص الوفى؛ وأالشكل الكروى الذى لا يمكن أن يقوم بذاته بل هو صفة لكل 
ما يتصف بهذأ الشكلء والقثل الذى هو فمل لا يحدث بذاته بل فى حاجة إلى فاعل وهر 
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القاتل. أما الجواهر فهى تشير إلى آشياء مفردة تقوم بذاتها وتتصف پأحوالء وهى نتاج 
الريط بين عدة أحوال؛ مل الريط بين البياض والصلابة والبرودة للوصول إلى فكرة 
الثلج» والريط بين الحيواأئية والنطق والتعمل للوصول إلى فكرة الإنسان. وبذلك يكون 
الثلج هو الجوهر الذى نجثمع فيه صفات البيأض والصلاية والبرودة؛ وفكرة الإنسان هى 
الجوهر الذى تجتمع فيه صفات الحيوانية والنطق والتعقل. والملاحظ أن فكرة لوك عن 
الجوهر تختاف عن نفس الفكرة لدى الفلسفات السابقة الأرسطية والأفلوطينية؛ ذلك لأن 
الفكرة الأرسطية عن الجوهر تلحق به الثبات واللا تغير والقوام؛ حيث يكون الجوهر هو 
الشىء حامل الصفات المتفيرة. إن الجوهر فى الفلسفات الأرسطية يتم الوصول إليه 
بالمقل؛ إذ يكون لديها هو القوام الذى يحمل الصفات» أما الجوهر عند لوك فيتم 
الوصول إليه من الإدراك الحسىء لأنه بذللك يكون هو الشىء الذى يجتمم فيه عدد من 
الصفات حصرياً. يتوصل أرسطو إلى الجوهر عن طريق العقل, بينما يتوصل إليه لوك 
عن طريق الحوأس,؛ والجوهر عند أرسطو هو القوام الثابتء أما عند لوك فهو ليس سوى 
امحل الذى تجتممع فيه مجموعة من الصفات أو الإدراكات الحسية؛ وبذلك أحل لوك 
تظرية تجريبية فى الجوهر محل النظرية المقلية الأرسطية. 


{ -الأحوال: 


يقسم لوك الأحوال إلى أحوال بسيطة وأحوال مركبةء الأحوال البسيطة هى تلك التى 
تتكون من أفراد بسيطة أو فرد واحد متكرر آو ممتد. وذلك مثل المكان. فالمكان مكون من 
أجزأء بسيطة مضافة إلى بعضها ومتكررة. إذ إن المكان هو الامتدادء والامتداد يقاس 
بوحدات بسيطة مث السنتيمتر أو المتر أو الكيلومتر ويكون المكان الأكبر مجموعة من 
أمكنة صفرى لكل منها مقياس بوحدة قياس بسيطة. وكذلك الموضع ع٥هآم‏ فكل جسم 
يشغل موضعاً وهو حيز من المكان. وكلما نغير الجسم مكانه احتل مكاناً آخر متطابق 
الأبعاد. والزمان ايضاً من الأحوال البسيطة لأنه يقاس بوحدات بسيطة هى الثوانى 
والدقائق والساعبات؛ وامتداد الزمان هو تكرار وحداته البسيطة وإضافتها إلى بعضها. 
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وكذلك المددء فاذا فكرنا فى العدد عشرة أو فى عشر كرات وجدتا أن العدد عشرة هو 
تكرار للعدد واحد عشر مرات,؛ والمشر كرات هو مجموع وحدات متمائلة هى الكرة 
الواحدة لعشر مرأت. فالا حوال تكون بسيطة لأنها تعتمد على تكرار وحدات مماثلةء سواء 
كانت وحدات مكانية أو زمانية أو رقمية. ويضيف لوك إلى الأحوال اليبسيطة مفهوم 
اللامتناهى ااه ا۴ط فالمكان يمكن تصوره على أنه لا متناه لانه من الممكن أن نضيف 
وحدات مكانية أخرى إلى المكان القائم إلى ما لا تهاية. وكذلك الزمان والعدد» فكل عدد 
يمكن تصور عدد أكېر منه بإضافة عدد آخر إليه. وكما أن هناك لا تناهى فى الحجم 
والمدد والزمن فهناك إيضاأً لا متناه فى الصفر, فكل مكان يمكن تقسيمه إلى وحداث 
مكاثية أصغر إلى ما لا نهاية. مفهوہ اللا تناهى إذن يعتمد على إمكانية الإضافة اللا 
متناهية أو التقسيم اللا متناهى لمكان أو زمان أو عدد قائم. 

وكما أن الأحوال البسيطة تعتمد على إضافة الوحدات المتماثلة إلى بعضها فهى أيضاً 
تمتمد على إدراك الشويعات التى تحدث لفكرة بسيطة واحدة؛ وذلك مثل التفكير الذى 
يعد حالا سيط لأنه يتمد على فكرة واحدة وهى الفهم» لكنه يتنوع إلى عدد كبير من 
عمليات التفكير مثل الجمع والمقارنة والفصل والاستدلال والحكم. ويضم لوك عدداً من 
إحساسات الشعور إلى الأحوال البسيطة مثل اللذة ألتى تمتمد على فكرة الحلاوة أو 
الارتياح والألم الذى يعتمد على فكرة المرارة أو عدم الارتياح. كما يضم لوك فكرة القوة 
0م إلى الأحوال البسيطة. لأنها تعتمد على ملاحظة قدرة جسم ما على التأثير على 
جسم آخر, وبذلك ندرك أن فى الأجسام قوة على التأثير على بعضها أو على تفيير 
صفاتها أو على إحداث إحساسات مختلفة فيناء والذى يجعل لوك ينظر إلى القوة على 
أنها حال بسيطة أنها تمتمد على إدراك واأحد عن قوة فى الشىء أو قدرته على إحداث 
أثر. 

وفى حين أن الأحوال البسيطة تمتمد على أفكار بسيطة ترد فى النهاية إلى إدراكات 
حسية؛ فإن الأحوال المركبة تمتمد على تركيب عدد من الأفكار البسيطة مع بعضها 
البعض. والاأحوال البسيطة يمكن أن تشاهد دلالاتها الحسية فى إدرأك حسى؛ وهى 
تشير مباشرة إلى الأشياء المحسوسة: أما الأحوال المركبة فهى لا تشير إلى الأشياء 
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مباشرة بل إلى أفكار أخرى بسيطة. وذلك مثل فكرة السعادة التى هى حال مركب وهى 
حال مركب لأنها تركيب من عدد من الأفكار البسيطة مثل اللذة والغنى والارتياح 
والجمال. ومن الأحوأل المركبة ألتى يذكرها لوك القناعة والشجاعة والجشع. 

ونلاحظ على الأمثلة التى يضريها لوك على الأحوال المركبة أنها كلها تنتمى إلى مجال 
الأخلاق والسلوك العملى» والحةقيقة أن هذا الجمم بين الأفكار النظرية والأفكار 
الأخلاقية العملية؛ أى بين الإبستمولوجيا والأخلاق فى سياق قلسفة تجرببية واحدة كان 
الطابع المميز لقلسفة لوك ولكل فلسفة نجريبية أتت بعده» وعلى رأسها فلسفات هيوم 
وجون ستيوارت ميل وجورج إدوارد مور؛ وأصبح هذا الجمع هو ما يميز الفلسفات 
الإنجليزية ذات الطابع التجريبى. 

لكن نلاحظ أيضاً أن نظرية لوك حول الأحوال المركبة بها شىء من الغموض, ذلك 
لأنه يضمها إلى فئة الأفكار البسيطة بذهابه إلى أن الحال المركب هو جمع بين عدد من 
الأفكار البسيطة, لكن الحال المركب هو فى حد ذاته فكرة مركبة. وكان يجب على لوك أن 
يضمه إلى فئة الأفكار المركبة ولكنه لم يقمل ذلك نظرأً لذهابه إلى أن الحال المركب 
مكون من أفكار بسيطة مجممة مع بعضها. كما يأتى مصدر الفموض فى مفهوم لوك عن 
الأحوال المركبة أنها هى المفهوم الوحيد فى فلسفته الذى يجمع بين النظرى والعملى. 
ذلك لأن الأ حوال المركبة لديه تحوى معظم اليم الأخلاقية ومعابير السلوك العملى. وفى 
نفس الوقت تحوى جانباً نظرياً متمثلا فى كل التنويعات التى يجريها العقل على مفاهيم 
الزمان والمكان؛ كما أننا إذا دققنا النظر فى حديث لوك اللاحق حول الجوهر والملاقات 
سنجد أن كل الجواهر والعلاقات لديه تنضم إلى فئة الأحوال المركبة؛ بما أن الجوهر 
لديه مجرد فكرة ذهنية عن الصفات والأحوال وعن قوة تأثير الشىء فى غيره؛ فالجوهر 
بذلك حال مركب بما آنه لا يشير مباشرة إلى الإدراكات الحسية بل هى أفكار بسيطة 
عن الأشياء. كل هذا سبب غموضاً حول نظريته فى الأحوال المركبة, لأنه لم يفصل بدقة 
بين الحال المركب على الستوى الإبستمولوجى والحال المركب على المستوی الأخلاقی 
العملىء وبما أنه لم يدرك أن الأحوال المركبة تتسحب على الجواهر والعلاقات. 
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۵ الجوهر: 

يذهب لوك إلى أن فكرة الجوهر فكرة مركبةء ذلك لأنها تتركب من أفكار بسيطة. 
وهى عنده مجرد افتراض وليس لها وجود حقيقى من ذاتهاء ذلك لأننا لا ندرك إلا 
الأحوال والصفات والكيفيات, وعندما نلاحظ أن عددأ من الصفات متلازم فى الشىء 
الذى ندركه ولا يمكن أن ينفصل عنه»ء نفترض أن هذه الصفات يجب أن يكون لها حامل 
تحمل عليهء أو قوام تقوم به. فقطعة الثلج مثلا تتصف بالصلابة والبياض والبرودة. هذه 
الصفات ملازمة لقطعة الثلج. وتفترض بذلك أن هذه الصفات يقف تحتها حامل تحمل 
عليه وهو جوهر الثلج» لكننا فى الحقيقة لا ندرك شيئًأً يسمى جوهر الثلج. أو الثلجية. 
وكل ما ندركه مباشرة هو صفات قطمة الثلج. ويذهب التأمل الفلسقى خطوة أبعد قاثلا 
إن هذه الصفات هی التى تجعل قطعة الثلج ثلجاً لا آی شیء آخر؛ بحيث تكف هذه 
القطعة عن أن تكون لجا إذا افتقدت صفة من الصفات الثلاثة, ويالتالى يظهر الافتراش 
بان قطعة الثلج جوهر تتجمع فيه صفات البياض والصلابة والبرودة. والحقيقة أننا 
بذلك لم نتوصل إلى جوهر الثلج بل إلى مجرد صفاته وإلى كون هذه الصفات ملازمة 
الشيء انى فا :فما أردنا تفرك الجوفر ودا اتسنا ترف فاته جب ول 
نتوصل إلى حقيقة جوهر الثلج. وبذلك رد لوك الجوهر إلى صفاته المدركة المحسوسة 
وقطع بأن التلج لا يوجد إلا على أنه مجموعة صفات فحسب ولا يوجد كجوهر خاضع 
لإدراك خاص. كما يذهب لوك إلى أن فكرة الجوهر تأتى للذهن من كثرة ربطه بين عدد 
من الصفات بشىء ماء؛ فالجوهر ما هو إلا عادة فكرية. هذا بالإضافة إلى أن الذهن 
يعتاد على تسمية صفات معينة باسم كلى يجمم بينهاء فالبياش والصلابة والبرودة هى 
الإحساسات التى يستةبلها الذهنء ثم يطلق عليها اسماً واحداً هو الثلج ثم يعتقد ان 
هدا الاسم الواحد هو الجوهر, والحقيقة أنه ليس كذلك. لأن ما يسمى بالجوهر لا 
يستقبله الإدراك الحسى بل هو مجرد أسم. 


وبذلك رد لوك الجوهر إلى عادة لغوية تجعل الذهن يمتقد أن ما أطلق عليه أسماء 
كلية هو الجوهر لكنه ليس كذلك. ومن هنا فإن الجوهر عند لوك ليس سوى اسم» ولذلك 
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منمى مذهب لوك فى الجوهر بالمذهب الاسمى "٣ءااه١‏ 1ه ذلك المذهب الذى لا بمتقد 
فى وجود جواهر حقيقية بل يمتبرها مجرد أسماء أطلقها الذهن على الأشياء؛ فالجوهر 
عنده مجرد ظاهرة لغوية. 

والجوهر عند لوك هو مجرد اإفتراض نصنعه كلما أردنا البحث عن قوام للصفات؛ 
فالعقل لا بتصور أن تقوم الصفات أو الأحوال أو الأعراض بذاتها. ويجد انه لرام عليه أن 
بفترض وجود شىء ثابت يحمل هذه الصضات والأعراض. وبذلك بعتقد العمل أن كل 
العمليات البيولوجية التى تحدث للانسان قوامها الجسد. الذى يعد بالئسبة لها الجوهر. 
كما أن الممليات الذهنية مثل التفكير والاستدلال والخوف والسعادة تحمل على شىء 
مفترض هو الروح؛ التى يعتقد أنها هى الجوهر الذى تقوم فيه هذه العمليات. ويرقض 
لوك أن يكون الجسد أو الروح جوهراً؛ ذلك لأن كل ما ندركه عمليات بيولوجية أو ذهنية. 
وليس لدينا أدنى دليل على أرتباط العمليات ألبيولوجية بوحدة واحدة مقومة لها وجامعة 
وهى فكرة الجسد. كما أنه ليس لدينا آدنى دليل على ارتباط العمليات الذهنية بشىء 
يسمى الروح» لأن الروح لا تخضع للخبرة التجريبية ولا تتلقى منها إدراكات جسية أو 
بیانات أو انطباعات. كل ما ندركه عمليات ذهنية تفترض أن هناك روحاً ثقف وراءها 
وتجمعها معأ . والحقيقة أن رفض لوك فكرة الجوهر يتبعه ضرورة القول بأن العمليات 
البيولوجية والممليات الذهنية يمكن أن تقوم بذاتها وفى غنى عن جوهر تقوم به سواء 
كان الجسد او الروح بحيث تشكل هذه الممليات نسقاً متكاملا ينظم نفسه بنفسه ويسير 
ذاته من ذاته دون حاجة إلى جوهر ينظمه أو يوجده. لكن لم يقدم لنا لوك تلك النتيجة 
الضرورية المترتبة على تحليلاته ورفضه فكرة الجوهر؛ بل ترك الأمر على ما هو عليهء 
ودفد هلا نقصاً کبیراً فى فلسفتهء فأنت لا تستطيم أن تنكر فكرة الجوهر دون أن تميلم 
بان العمليات البيولوجية والذهنية قاثمة بذاتها ومنظمة لذاتها؛ لكن لم يذهب لوك فى 
فلسفته إلى هذا الحد وتوقف عند حدود إنكار فكرة الجوهر وحسب. 

ويذهب لوك إلى ان هناك ثلاثة أنواع من الأفكار تشكل ادينا فذكرة الجوهرء وهى 
الصفات الأولوية مثل الشكل والامتداد والصلاية والقابلية على عدم الاختراق؛ والصفات 
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الثانوية وهى اللون والطعم والرإئحة واللمس» وأخيراً قابلية الشىء على تفيير صفاته 
الأولية أو الثانوية مع بقائه اتا وموجود. والحقيقة أن الأنواع الثلاثة من الأفكار هذه 
ليست أنواعًا لأفكا ذلك لأن لوك قد أخطا عندما نظر إليها جميعاً على أتها أفكار بل 
هى مبادئ للتوحيد . فالصفات الأولية التى نتوصل بها إلى ذكرة الجوهر المادى ما هى إلا 
مبادئ يوحد بها العقل الصفات للتوصل إلى فكرة الجوهر, وكذلك الصفات الثائوية هى 
مجرد مبدأ لتوحيد ما يطرا على الشىء من أعراض مع بقائه ثابتاً وسط تغيير 
أعراضه. 


خامسا - المعرفة؛ مراتبها وحدودهاء 


يذهب لوك إلى أن العقل اليشرى يستطيع الوصول إلى الصدق والحقيقة فى معارفه. 
ولذلك فهو يرفض وجهة النظر الشكية رفضاً تاماً. والحقيقة أن مذهبه التجريبى كان 
يمكن أن يؤدى به إلى نزعة شكيةء مثلما هو الحال عند هيوم وذلك من منطاق أن كل 
معرفة تأخذ نقطة انطلاقها من الحواس والإدراكات الحسية معرضة للشك. لكن نفس 
المنطلق التجردبى الذى أدى ببعض المذاهب الفلسفية إلى الشك مثل مذاهب الشك 
اليونانية كمذهب زينون الإيلى والمذهب الشكى الحديث لدى هيوم يؤدى لدى لوك إلى ' 
القطع بيقين وصحة المعرفة الإنسانية. 

وتنقسم المعرفة عند لوك حسب طبيمتها ودرجة اليقين فيها إلى معرفة حدسية 
tuitions‏ ومعرفة أمىتدلالية ع311۷٣اs«مصعل‏ وألمعرفة الحدسية عنده أكثر بقيذية 
وصدقاً من المعرفة الاستدلالية. وهذا الرأى غريب بعض الشىء ذلك لأن لوك يرفض 
فيه أن تكون المعرفة القائمة على مبادئ عقلية مجردة تستخدمها فى براهين للوصول إلى 
الصدق ذات أولوية أو أافضلية على الممرفة الحدسيةء ذلك لأئه يرفض نظرية الأفكار 
القطرية منذ البدايةء ويرفض فكرة أن يكون لدى العشل البشرى مبادئ قبلية يتوصل بها 
إلى حقائق بالاستدلال والبرهان. ولذلك لا ينتمى لوك إلى فئة الفلاسفة العقليين الذين 
يعطون الأولوية للممرفة الاستدلالية من مبادئ عقلية؛ وينضم إلى فئة التجريبيين. ويبدو 
لأول وهلة أن إعطاء لوك الأولرية للمعرفة الحدسية متناقض مع مذهبه التجريبى ذلك 
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لأن رده كل المعرفة البشرية إلى الخبرة التجريبية بجمل قوله بأولوية المعرفة الحدسية 
متناقضا؛ وهو تناقض ينشا عن الاعتقاد فى أن الحدس الذى بقصده لوك هو قعل 
روحى خالص متحرر من أى خبرة تجرىبية. لكن مفهوم لوك عن الحدس مختلف تماما 
عن أى معنى عقلى أو مثالى للحدس:؛ فالحدس عنده تجريبى تماماً؛ إذ هو قوة فى الذهن 
بستطيع بها إدراك الحقيقة تماما كما تدرك الحواس الأشياء. ولذلك فهو فى نفس مرتبة 
الإدراك الحسى. وإذا كان الإدراك الحسى هو المعل الذى تقوم به الحواس. قإن الحدس 
هو الفعل الذى يذوم به العقل؛ وهذا الحدس هو نوع من الإدراك الحسى الخاص بالمقل. 
وعلى الرغم من أن هذا الحدس غير حسى» إلا أنه مثل الرؤية الحسية تماماًء فهو مباشر 
وغير متوسط» وفيه لا ينشفل العقل بإثبات أو فحص أى شىء برهانياًء بل يدرك الحقيقة 
مثلما تتلقى العين ألضوء بمجرد أن تتوجه إليه. وما يجعل لوك يعطى الأولوية للحدس أن 
كل برهان أو استدلال فى الدرجة الثانية من المعرفة وهى الممرفة الاستدلالية تمتمد على 
حدس مباشر وواضح؛ إذ تبدا بهذا الحدس صانمة منه كل الملاقات والارتباطات بين 
الأافكار. 

ويرفض لوك أن تكون المعرفة سائرة فى طريقها بالطريقة المنطقية؛ ذلك لان شكل 
القياس المكون من البدء بمقدمات والوصول منها إلى نتائج تلزم عنها ليس هو طريقة 
التفكير التى يتبعها المقل هى معرفتهء بل هو مجرد تحليل منطقى للمعرفة الإنسانية ولا 
بين لنا كيقية التفكير. ولا بقلل لوك من شان المنطق أو البرهان الرياضى. لكنه 
يمتبرهما أسلوياً تحليلياً يأتى لتحليل ما تحصل عليه العقل من ممرفة بعد عملية تفكير 
لا تسير هى ذاتها بهذ الطريقة بل تسير على طريقة الحدص المباشر. والحدس عند 
لوك ليس حدساً بالماهيات والكليات والمبادئ الأولى والحقائق الثابتة مثل الحدس عند 
دیکارت وغيره من العقليين؛ بل هو حدس من طابع حسی تماماً؛ ذل لأنه يتمشل فى 
إدراك عقلى مباشر للعلاقة بين الأفكار التى ترجع إلى الإدراك الحسى. ومعنى هذا أن 
الحدس الذى يقصده لوك هو حدس بالملاقة بين الإدراكات الحسية. صحيح أن ملكة 
الإدراك الحسى لا تحتوى على حدس بالعلاقات بين الإدراكات لأنها مجرد ماكة متلقية 
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نلاحساسات. إلا أن هناك ملكة أخرى هى القهم الإنسانى التى تدرك الملاقات عن 
طریق حدس حسی. 

والمعرفة عند لوك ليست سوى إدرأك للعلاقات بين الأفكار. واتفافقها أو اختلافها عن 
بعضها البعض. وهو يذهب إلى أن كون العقل يحتوى على أفكار لا يعنى آنه يحتوى على 
معرفةء ذلك لأنه ما دام لم يريط العقل بينها ويعرف العلاقات التى تريطها واختلافها أو 
اتفاقها مع بمضها فهذا معناه أنه ليست لديه معرفة. وبذلك تكون حصيلة المقل من 
الأفكار أكبر من حصيلته من الممرهة؛ فالا خيرة محدودة للغاية بالنسية لحصيلة الأفكار. 

والصدق عند لوك هو اتفاق أفكار العقل عن الإدراكات الحسيةء واتفاقها فيما بينهاء 
بحيث تكون الفكرة الصادقة هى المتفقة مم الإدراك الحسى اولاء وهذا هو التفسير 
التجرببى لقانون الهويةء وهى ألمتفقة مم ذاتها درن أن تتناقض مع أفكار المقل الأخرى, 
وهذا هو التفسير التجرببى لقانون عدم التناقض. والمعرفة عند لوك محدودة واحتمالية. 
فهى محدودة لأتها لا تستطيع أن تتجاوز مجال الخبرة التجريبية ومقيدة بهاء واحتمالية 
لأن الملاقات التى يقيمها المقل بين الأفكار ليس شرطاً فيها أن تكون حاضرة للخبرة 
التجريبيةء ذلك لأن عاما مثل الهندسة يتوصل إلى قوانين لا بشاهدها مباشرة فى إدراك 
حسى بل هى مجرد علاقات بين الأفكار المكانية الرياضيةء وكل ما يتوصل إليه العقل من 
علافات بين الأفكار احتمالى وليس يقينيا تماما . والفرىب أن يأتى لوك بهذا الرأى الذى 
يرفض ان يلق بالرياضيات اليقين التام. بمكس كل الفلاسفة من قبله والذين نظروا إلى 
الرياضيات على أنها تتمتع بأاقصى درجات اليقين؛ ويرجع السبب فى ذلك إلى أن اليقين 
عند لوك یجب آن یکون مرتبطا بإدراك حسی؛ وذا لم یکن مرتبطاً به فهو احتمالی. 
فالرياضيات تتوصل إلى مفاهيم عن الأعداد المتناهية فى الصفر والكسور والأعداد 
المتناهية فى الكبر؛ وهذه المفاهيم احتمالية لأن مدلولاتها لا تخطم للخبرة التجريبية. 
ومصدر اليقين فى الرياضيات لا يأتى من اتفاقها مع الخبرة؛ بل ياتى من منهجها 
البرهانى الدقيق الذى يعتمد على الحدس الحسى. ولأن الرياضيات تعتمد على الحدس 
الحسى فهى من هذه الناحية يقينية تماما . والرياضيات تفكير حول العلاقات بين أفكارنا 
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البسيطة حول الأجسام؛ وهى كلها علاقات مكانية. ونستطيع أن نتوصل فى الرياضيات 
إلى نتائج بقينية على صلة حقيقية بالواقع نظرا لأن الرياضيات معتمدة حصرياً على 
أفكار بس يطة, لكن ليست كل نتائج الرياضيات واستنباطاتها ما يمكن أن يطبق على 
الواقع الحسى المدرك, إذ تظل صحيحة باعتبارها وصفاً لعلاقات ضرورية بين أفكارنا. 
وليس شرطاً لازماً أن تكون الملاقات الرياضية موجودة فى الواقع. وهكذا أدخل لوف 
تمیيزا فى الرياضيات بين الطابع اليقينى والحتمى لنتائجها ونظرياتها والطايع 
الاحتمالى لتحقق نتائجها فى الواقع. والغريب والمدهش حقأ أن يجد لوك قرابة بين 
طبيعة الرباضيات هذه والأخلاقء ذلك لأن علم الأخلاق عنده هو الآخر علم نظرى يعتمد 
حصرياً على أقكار بسيطة؛ ومن هنا طابعه التجريبى الواقعى» لكنه من جهة أخرى يقيم 
علاقات» فى صورة معايير ومبادئ أخلاقية صحيحة فى ذاتها لكن صحتها هذه لا 
تجملها حتمية التحقق فى الواقع. 

أما الوجود الحقيقى فلا يقصد به لوك الوجود الفعلى الواقعى مثل وجود الأشياء 
المادية, بل بقصد به الوجود الضرورى ألذى تحتويه كل معرفة؛ وهو ثلاثة أنوأاع: وجود 
النفس. والإلهء والمالم. وجود النفس تعرفه بالحدس. ألذى هو عند لوك نوع من الإدراك 
العقلى أو الذهنى المباشر لا الإدراك الحسىء ذلك لأننا لا نجد النفس من بين أشياء 
العالم المادى بل نشعر بها فقط وتكون لدينا عنها فكرة بسيطة. آما معرفة الإله فهي 
معرفة برهانية استدلالية, إذ نمرف وجود الإله من ملاحظتنا للترتيب والنظام فى 
الطبيعة متوصلين بذلك استدلالياً إلى ضرورة وجود كائن وضع هذا النظام والترتيب. آما 
وجود العالم فهو معرفة حسية, إذ نمرف وجوده بما نثلقاه من إحساسات بأشيائه 
المختلفة. 
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تبدو معتقدات عديدة من معتقدات عصر العقل مباذجة نرعا ما فى الوقت الراهن. 
ويعتقد معظم الفلاسفة الآن أن الحقائق المكتشفة بوساطة العقل حقائق كليّة لأنها مجرد 
إطناب؛ فالإطناب مقولة تكرر الفكرة بصياغة مختلفة؛ دون إعطاء أى معلومات جديدة. 
ويمكننا ۔ على سبيل المثال . القول بان جميع القطط ستؤرات. فهذه المقولة حقيقية 
حقيقة كلية. ولكن فقط لأن القط يعنى السنور. 

إن الحقائق العقلانية لمصر الىق مجرد قکرارات؛ فهی لا تخبرنا بای شىء عن 
الطبيعة؛ بل إنها تطلعنا على كيفية استخدام الألفاظ فحسب. ويمتقد فلاسفة أوائل 
القرن المشرين بان المقولات الوقائعية عن العالم ليست مؤكدة تأكيدا مطلقًا . كما أن مثل 
تلك المقولات مُرَّجُحة فى أحسن الأحوال. إن لم تكن زاثفة. أحس فلاسفة العقل بأن 
وجوب محافظة الحكومات على ممتلكات مواطنيها حقيقة بدهية. بيد أن الفيلىوف 
الالمانی کارل مارکس جادل ۔ فى القرن التاسع عشر المیلادی - بان ذلك الرآی ىكس 
أهواء الطبقة الوسطى فحسب. وكما يقول ماركس. فإن أولئك الناس هم ألذين يملكون 
الممتلكات» ولذلك فإنهم يريدون المحافظة عليها. وأكد الفيلسوف الإنجلیزی توماس هويز 
فى أوائل عصر العقل أن الحقائق الكلية هى مجرد تكرارات؛ فد كتب: إن التفكير ليس 
إلا مجرد حساب؛ أى جمع وطرح نتائج الأسماء العامة. غير أن القليلين أكترثوا لآراء 
هويز. تمرّض الاعتقاد المتفائل لعصر المقل, المتعلق بإرادة الإنسان العقلانيةء للاختبار 
أيضًا. ففى أوأئل القرن المشرين» على سبيل المثال» صرح الطبيب النمساوى سيجموند 
فروید بان ما نحب أن نمده أسبابًا سليمة لتصرفاتنا هی مجرد مسوغات. ويقول طرويد 
باننا تصرف كما نقعل بسبب الدوافم اللا واعية الناشئة من جزء من عقلنا الباطن 
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المسمّى الهُوّ ومن ثم ننسب الدوافع المقبولة اجتماعيًا لأنفسناء وذلك لإرضاء الجانب 
الآخرمن عقانا الباطن المسمى الأنا العليا. وعلى آى حال فإن عصر العقل اندثر قبل 
وقت طويل من مهاجمة ماركس وفرويد لمعتقداته الأساسية. وقرب نهاية القرن الثامن 
عشر الميلادى. حدث تفر كبير فى استشراف الناس:؛ فقد صاروا يقدرون الأحاسيس 
بدلا من العقل. ويفضلون العاطفة والفردية والمفوية تجاه الانضباط والنظام والسيطرة. 
وقد مز ذلك التفيير بداية الحركة الرومانسية. 


آراء فلاسفة عصرالتنويرولاذا فى مواجهة الكنيسةة 

كان للا ختراعات المتوالية والاكتشافات المتلاحمة فى العلم دوز ! کبیرًا فما حدٹ 
لاحقا ولكن لأول مرة فى التاريخ يرتبط العام ارتباطا وثيقا بالفلسفة ونمنى بالعلم العلم 
التجريبى القائم على تجرية البشر وليست الحلول الجاهزة التى فرضنها الميتافيريقا (او 
الماورائيات) أو أى قكرة اخرى. 

ولقد واجه العلم والفلسغة الدين والكنيسة فى أوروبا بقوة لم تحدث قبل ذلك فى 
التاريخ البشرى لاحظنا أن مناهج البحث المقلى التجریبی قد قطعت شوطا بعيدا فى 
التقدم خلال مرحلة العلم الطبيعى من عصر النهضة فظهرت مذأهب جديدة ومواقف 
تتبنى هذه المناهج التقدمية وتلتزم بحدودها فنراها تمين مجال انششار الموضوعات 
الرئيسية فى البحتث الفلسفى وهي الآلوهية والانسان والعالم وترسم لكل منها دورا 
حاصا لا يتجاوزه فى حدود فدرة المقل ومطالب التجربة. 

ولكن هذا الانجاأه قد تكشف عن صعوبات مذهبية متمددة كانت سبيا لظهور موجات 
شديدة من التقد فى نهاية القرن السابع عشر وقد تمثل هذا النقد فى حملة مركزة ضد 
عملية البناء المذهبى المحكم اى أن هذه الثورة العمنيفةاأنصبت على أسلوب الفلسىفة 
التقليدى الذى كان يحتم صياغة اذاهب الكاملة لتفسير الوجود استادا إلى دواعى 
العقل والمنطق فيما لا يمكن أن يكون موضع معاينة أو رصد واقع:ى وعلى هذا فقد كانت 
الفلسغة التقليدية تبدا بدراسة الاسلوب الفلسفى القديم واأظهروا عجزه عن تقديم 
تفسير وأقمى للكون قبل إلقاء الضوء على الانسان ومداركه ذلك إن الانسان أقرب الينا 
من الكون ومظاهره. 
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وان قق خضت هذه الثورة الفكردة الحذة عن اتجاة غات إلى دراسة الأتسان 
أعا ر اك الاساعها قى الدراة الفلة ويغخى خر أف حت الاو و حا 
هى الميدان الخصب الجديد لافلسفة واحتلت الأنطزلوجيا مركزا ثانويا وذلك على عكس 
الاتجاه الفلسفى التقليدى القديم. 

وإذا كانت الفلسفة الديكارتية تعد بداية الطريق فى مجال الإبستمولوجيا إلا أن 
ديكارت لم بتعمق بما فيه الكفاية فى بحث مشكلة أبعاد المعرفة الانسانية وحدودها 
وعلاقة قوى ألادراك بموضوعات الادرأك. 

ولقد تميز عصر الانارة بالاهتمام بهذا المبحث لا سيما منذ ظهور كتاب لوك ”سال 
المقل البشرى عام ٠٠۹١‏ وقد انتهى عصر الانارة بظهور كتاب كانت K4۸۲‏ نقد العقل 
الخالص عام ۱۷۸١‏ . 

وعلى الرغم من تاثر فلاسفة ألانارة بفلسفة ديكارت فإن معظم هؤلاء الفلاسفة كانوا 
من أتباع المذهب الحسى وقد كان هذا اتجاها تفرضه روح العصر الذى غلبت عليه 
الترجمة التجريبية؛ ومن ناحية آخرى فإن البحث فى مشكلة الانسان يقضى التعرض 
لدراسة قواه الادراكية ولا كان الاحساس هو أول درجات المعرفة بل هو النافذة الاولى 
التى يطل منها الانسان على المالم الخارجى حسب ما يقضى به الرأى الشائم لهذا فقد 
التزم فلاسفة الإنارة بالاستناد إلى المعرفة الحسية كمصدر اولى لمعرقة الانسان بالعالم 
الخارجى على الرغم من ان المعطيات الحسية فد بتناولها المقل بالتحليل أو التفسير أو 
بالنقد. إذ ليست معطيات الحس المباشرة سوى مادة أولية صالحة للتشكيل وعلى هذ! 
فإن المبادرة الأولية لافليسوف تتمشل فى الصياغة الفلسفية التركيبية لهذه المعطيات ومن 
ثم فقد ارتبطت فلسفة العصر بعلم النفس وبالفسيولوجيا. 

ومن ناحية أخرى فاننا نلاحظ اهتمام فلاسفة الانارة بالدفاع عن حقوق الافراد 
وحرياتهم الخاصة والمامة وأهمها حق الحياة وحق الأكية الخاصة وحق الحرية ولهذا 
فقد طالبوا بحرية الفكر وحرية التعبير والنشر حتى تزول جميع المراقيل التى كانت 
تمترض طردق الباحثين والمفكرين الاحرار؛ وكان عليهم تحقيقا لذلك أن يهاجموا تدخل 
الكنيسة أو الدولة وأن ينتقدوا سلطتها المكلفة فى شئون العقيدة والسلوك وكان من تأثير 
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هده الحركات والاإئجاهأاث أن أتتشرت أفكار األحريهة فی کل مكان واشتدت الطالنة بقيام 
حكومأت شمبية وديمقرأطية تتصدیى للدفاع عن حصوق الانسان. 

ولدد بدأت هذه ألحركة فى انجلترا وذلك اذا أعتبر ثورة ٠٠١١١‏ ضريا من الممارسات 
ألة ملية لحق الشعوب فى اختيار ماتشاء من أشكال الحكم ونظمه. ولقد كانت ثورة 

وعلى هذا قإن عالنا الحديث مدبن إلى حد كير لعصر الانارة بما ابتدعه من أراء 
تقدمية على المساواة والحردة السياسية وحق الشعوب فى الاأستعلال وألحرية الاأفتصادية 
والتسامح الدينى وشجب التمييز العنصرى والمناداة بحرية المكر والنشر والايمان 
وتسخير الارواح والاشباح وابتداع مناهج جديدة فى التريية. 

ولقد أشرق بالفعل نور العقل على هذا المصر الذى تميز بتحكيم العقل فى كل شىء 
وحتى فى أمور ألدين بحيث أعتبر بحق مرحلة اشرأق وتنوير نمكن الذهن الانسانى 
خلالها من ان يطهر نقسه من رواسب الماضی واوهامه وغیبیاته آلتی تراكمت على 
صفحاته فكادت تحجب بهاء برنقه وسطو نظراته الفاحصة التعمقة٠‏ 

ومما لا شك فيه أن ألفليسوف جون لوك كأن الراتد ألاول فى حركة الإنارة وقد تأثر 
به قلاسقة الحرية الفرنسيون من أمثال فولتبر شی أراته عن الحردة والتسامح وهونتگیر 
فى نظرينه عن فصل السلطات وجان حاك روسو فى العقد الاحتماعى. 
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الفلسطة الحديثة 
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أثرت فسلفة كانط فى العديد من المنظومات الفكرية التى ظهرت فى القرن التاسع 
عشر الميلادى على يد فريدريك هی جل وکارل مارکس, الألمانيین. حيثٹ شرح هيجل 
نظريته حول التغير التاريخى التى تسمى الجدلية الهيجلية. بان التنازع بين المتناقضات 
يؤدى إلى نشوء وحدة جديدة ثم إلى نقيضها. وقد حول ماركس نظرية هيجل إلى ما 
يسمى المادية الجدلية. يعتقد ماركس أن الأشياء المادية وحدها واقعيةء وأن كل الأفكار 
مبنية على أساس اقتصادى. وأن التنازع الجدلى بين الرأسماليين والعمال الصتاعيين. 
سوف يفضى إلى قيام الشيوعية التى سماها الاشتراكية نظامًا اقتصاديًا وسياسيًا. 

أما فريدريك نيتشه» الفيلسوف الألمانى فقد كان ملحدا؛ حيث أعلن فى كتابه هكذا 
تکلم زرادشت الذى صدر فى ۱۸۸۵-۱۸۸١‏ م أن الله قد مات وقصد بذلك أن فكرة الإله 
فقدت ما لها من قوة بوصفها دافًا وضابطا لسلوك الاس وما عليهم إلا أن ييحثوا عن 
فكرة آخرىء» يهتدون بها فى حياتهم» وقد تنبا نيتشه بظهور السوبرمان أو الإنسان الأمثل 
الذى لا يشكو من ضع البشر, ولا يحتكم إلى الأخلاق لأن الاحتكام إلى الأخلاق من 
شيم الضعفاء وليس من شيم الأقوياء. فالسلوك ينبغى أن يكون قائمًا على إرادة القوة؛ 
أى ميل الإنسان للسيطرة على غيره والتحكم فى أهوائه؛ والسوبرمان سوف يسعى إلى 
نوع جديد من ألكمال وألتفوق بما له من قدرة على تحقيق مسعاه للسلطة بأسلوب 
الأقوياء. لا بأسلوب الضعقاء. 


سيطر مذهب المنفعة فى إنجلترا خلال القرن التاسع عشر الميلادى بزعامة جيرمى 


بينثام: وجون ستیوارت مبل. کال ألنفعيون: أكبر فدر من السعادة لأكير قدر من الناس هو 
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معيار الحق والباطل؛ أى أن المتفعة هى التى تحدد اتجاه الحقيقةء صدقا كان ام كذيًا. 
كذلك فكل المؤسسات الاجتماعية وبالأخص المؤسسة التشريعية والحكومة ينبغى تحويلها 
إلى جهاز يحقق أكبر قدر من السعادة. يقول ميل فى كتابه خضعع النساء الذى صدر 
(۸1۹م): إن هذا الخضوع القانونى للرجال ينبفى تعويضه بمبدأ المساواة التامة؛ وقد 
اعثبرت هذه القكرة من الأفكار الثورية فى عصر ميل. 

شهدت الفلسفة فى القرن العشرين الميلادى انتشار خمس حركات رئيسية, اثنتان 
منها: الوجودية والظواهرية كان لهما تأثير كبير فى بلدان أوروبا الفريية. أما الحركات 
اللات الأخرى: الذرائعيةء والوضعية المنطقية, والتحليل الفلسفى فقد مارست تأثيرها 
خصوصًا فى الولايات المتحدة الأمريكية وبريطانيا. 

فى منتصت القرن المشرين الميلادى اصيح تأثير الوجودية ملحوظا؛ وذلك أن الحرب 
العالمية الثانية (۱۹۲۹ - ١٤۹٠م)‏ ولدت شمورًا عامًا باليأس والقطيعة من الوضعح القائم. 
هذا الشمور قد أفضى إلى الاعتقاد بان الناس عليهم أن ينشئوا القيم التى تليق بهم فى 
عالم اصبحت القيم القديمة فيه عديمة الجدوى؛ كما آن الوجودية تلح على القول: إن 
الأذراد يجب عليهم أن يجددوا اختياراتهم ويذلك يعبرون عن شخصيتهم المتميزة: لأنه لا 
توجد أتماط موضوعية تفرض على الفرد فرضا. ويْمتبر الكاتب الفرنسى جان بول 
سارتر أشهر الفلاسفة الوجوديين. 

أما الفلسفة الظواهرية فقد أنشأها القيلسوق الألمانى إدموند هوسيرل» الذى تصور 
أن مهمة الظواهرية . وبالتالى مهمة الفلسفة ‏ تتمثل فى وصف الظاهرة؛ أى موضوعات 
التجرية الشعورية؛ وصفها بدقة وبكيفية مستقلة عن كل الافتراضات المشتقة من الملم. 
ويعتقد هوسيرل أن هذا العمل من شانه أن يؤدى إلى إدراك الواقع إدراكا فلسفيًا. 

آما الفلسفة الذرائعية التى يمثها فى القرن المشرين الميلادى الأمريكيان وليم جيمس 
وجون ديوىء فتؤكد أن المعرفة خاضمة للعمل؛ وذلك أن اشتمال الأفكار على الممانى 
والحقائق متملق بمدى أرتباطها بالتطبيق. 
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أما الفلسفة الوضعية المنطقية التى نشأت فى فيينا بالنمسا فى المشرينيات من 
اثقرن المشرين الميلادى فتقول: إن الفلسفة ينبغى أن تحلل منطق لغة الملم. وهى تعتبر 
الملم المصدر الوحيد للمعرفة وتدعى أن ما وراء الطبيعة لا فائدة منه اعتمادًا على ميدأ 
إمكانية التحقق؛ أى أن القول لا يكون له معنى إلا إذا ثبت بالتجرية الحسية أنه مطابق 
للحقيقة, ويعد البريطانى السير آلقريد جول آير من آكبر قلاسفة المذهب الوضفىس 
المنطقى. 

حاولت القلسفة التحايلية عامة أن توجد الحلول للمشكلات الفلسفية عن طريق 
تحليل ممردات اللفة ومفاهيمهاء كما حاول بعض اتجاهات هذه الفلسفة أن ييبرهن على 
أن بعض المشكلات الفلسفية التقايدية نحل تلقاقيًا . أى أنها تزول ۔ بمجرد تحليل 
العبارات التى صيغت بها. وهناك اتجاهات أخرى منها تستعمل التحليل اللغوى من أجل 
إلقاء الأضواء على المشكلات الفلسفية التقليدية لكن من غير أن تزيلها. ومن أشهر 
القلاسفة الذين مارسوا منهج التحليل الفلسفى؛ ہرتراند راسل ولودفيج قيتجنشتاين؛ 
الذى ولد فى النمساء لكنه درس وتعلم فى إنجلترا 

ظهورالمادية الجدلية 

التاريخ الرسمى لمفهوم الجدلية بالممنى الحديث للكلمة بيدأ مع كانط. ولكن هذا 
المفهوم لم يعرف نفوذا كبيراً ولم يتخذ دلالة ذات علاقة مباشرة بالعلوم الاجتماعية إلا 
انطلاقاً من هيجل ومن ماركس على وجه الخصوص بعد هيجل. 

فمفهوم الجدلية ومفهوم التناقض الذى يرافقه. لدى هيجل كما لدى ماركس. 
مفهومان متعددان المعانى بالتاكيد . ولكنهما يدلان فى الحالتين ‏ إذ نتجاوز الفروق بين 
المؤلفين. ألتى بلخصها التقابل التقليدى بين مثالية هيجل ومادية مارکس ۔ على حدس دى 
أهمية أساسية فى تحليل الظاهرات الاجتماعية. أعنى أن العاملين الاجتماعيين يمكنهم 
أن يسهمراء؛ لمجرد أنهم يسعون وراء غرض من الأغراض؛» فى إحداث حالة من الأمور 
متميزة من الفرض المنشود - وربما متناقضة معه. فالسيد يرغب فى جدلية السيد 
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والعيد من كتاب هيجل؛ قينومينولوجيا الفكر؛ فى أن يعترف به العبد سيدا. ولكن السيد 
يعترف» بفعل ذلك نفسه» بإنسانية العبد ويعترف بتماثل السيد والعبد بالتالى. فقانون 
الانخفاض النزوعى لمعدلات الريح الذى يظهر فى الكتاب الثالث من راس المال؛ قرض 
كلاسيكى آخر. وتكمن مصلحة الرأسماليين. بوصفهم فى وضع من التنافس بعضهم مع 
بعض الآخر؛ فى البحث الدائم عن تحسين إنتاجية مشروعاتهم. ولكنهم يسهمون, إذ 
يفعلون ذلك فى تدمير القاعدة التى يتكون الربح انطلاقاً منها (وفق النظرية الماركسية. 
لأنهم يقلصون عندئذ نصيب العمل فى عوامل الإنتاج). فهم يسهمون إذا قى تدمير 
الرأسمالية فى نهاية المطاف. كذلك أخذ رأسماليو كتاب ماركس,» شمَاء القلسفة:؛ 
بوصفهم خاضمين لهاجس خفض تكاليفهم فى الإنتاج بنية مقاومة منافسيهم, ينفذون 
فى الورشة اعمال الغزل التى كانت تنفذ فى المزرعة فيما مضى. إنهم كزّنوا عندثذ, دون 
أن يقصدوا. طبقة من البرولیتارین تتمارض مصلحتهم تعارضاً أساسیاًء فی رای ماركس, 
مع مصالحهم. ويفرض عليهم منطق وضع التنافس. الذى يجد الرأسماليون أنفسهم فيه 
بواجه بعضهم بعض الآخرء أن يستثمروا حتى بحتمى بعضهم من بعضهم الآخر. إنهم 
يسهمون على هذا التحو فى نمو ألصناعة والبروليتاريا. إنهم بضخمون ويسلحون» دون 
آن يقصدوا؛ جمهور خصومهم . 

قمفهوم الجدلية؛ الذى لا يمكقه ابد ان يكونء كما يشاء غورفيتش. إناء مفهومياً 
واسعاً يشمل مفهومات متنافرة كمفهومات (تبادلية المنظورات). (التضمن المتبادل)» 
(السببية الدائرية). يلخص إذاء لدى هيجل ولدى ماركس على وجه الخصوص, حدساً 
أساسياً : امنى أن بعض المنظومات تحض الفاعلين الاجتماعيين على سلوكات تولد نتائج 
غير مقصودة, وريا غير مرغوية من وجهة نظرهم. وتكن بنية هذه المنظومات فى بعض 
الأحيان» حتى لو كان الفاعلون الاجتماعيون واعين للمفعولات الإنتاجية المكسية 
لأعمالهم» فى حالة لا يمكنهم أن يصحخوها بسهولة: الرأسمالى الذى يتخلى؛ وهو فى 
وضع التتافس» عن تحسين إنتاجيته يحكم على نفسه بالدمار؛ إلا إذا كان منافسوه 
بتخذون القرار نقسه بغعل محجزة. 
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إن مفهوم الجدلية لدى ميجل ولدی ماركس ۔ وكذلك لدی سارتر فیما بعد ۔ تجاوز 
هذا الحدس الأساسى. وأراد المؤلفان أن يريا فى القاقضات (بالعنى الجدلى) محرك 
التفير الاجتماعى والتاريخ. وطمح هيجل؛ ثم انجلز, فى إضفاء الكلية على (قوانين) 
الجدلية والى أن يمداها على الطبيعة نفسها. بيد أن الأمر المؤكد فى أيامنا هذه أن 
(التناقضات) لا تكون, إذا كانت تؤدى دور مهما فى تحليل التفير الاجتماعی. سوى فرض 
خاص. فالتغير غير مشتق بالضرورة من التناقضات. والتناقضات لا تولد التفير 
بالضرورة. أضف أن هيجل وماركس تبنيا رؤية للتغير والتاريخ ذأت نزعة حتمية بمفالاة. 
وهكذا قإن الأمثظة فى كتابى ماركس: شقاء القلسفة ورأس الالء اللذين ذكرناهما أعلاه 
بسرعة. تحلل التغير الاجتماعى وكأنه لعبة ميكانيكية من (التتاقضات). ولكن السعة 
اميكانيكية والحتمية لهذه اللعبة هى نتيجة فرضين قابلين للنقاش: 

-١‏ بنية منظومة التفاعل التى تحكم الملاقات بين الرأسماليين (بنية المنافسة) 
يفثرض انها ثابتة. 

۲- منظومة التقاعل بين الرأسماليين من جهة؛ والبروليتاريين من الجهة الأخرى. 
يقترض آنها ذات ضرب من بنية لعبة لا نتيجة لها. والحال أن القضية الثانية تمتنع عن 
أن تكون مقبولة منذ أن تتطور حركة نقابية مهمةء لأن للسلطة النقابية عندئذ قدرة على 
أن تحول جزءاً من زيادة الإنتاجية لمصاحة الطبقة العاملة. كذلك يمتنع الفرض الأول عن 
آن يکون صحيحا منذ أن يحدث تمركز يتيح للرأسماليين أن يباشرو| الثفاهم بينهم. 
وتتحطم اللعبة الميكانيكية للتناقضات» فى الحالتين, بفعل ظهور التجديدات الاجتماعية 
(سلطة نقابية. تفأهمات, الخ). وليس بوسعناء بالمقابل. أن نص سيرورة تطورية أنها 
تسلسىل من التناقضات إلا إذا أهملنا القدرات على تجديد النظومات الاجتماعية. 

والتقييمات المتباعدة المنصبة على جدلية هيجل وماركس ناجمة على وجه الدقة من 
أن هذ! المفهوم: 

-١‏ يلخص حدساً ذا أهمية لا مجال الطمن فيه (الممل الاجتماعى ينتج على الفالب 
نتائج تتناقض مع الأغراض التى بنش دها الفاعلون الاجتماعيون). 
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- يفسره هيجل وماركس بوصقه المحرك الأساسى للتاريخ. إن كارل بوبر (ما 
الجدلية؟), الحساس للجانب الثانى من هذا المفهوم على وجه الخصوص, يدرج الجدلية 
فى الإدانة التى يطلقها _ لأسباب وجيهة _ على مهوم قانون التاريخ. ويقسر لويس 
شنايدر (الجدلية فى علم الاجتماع). الحساس على وجه الخصوص للجانب الثانى منه. 
(جدلية) ماركس يوصفها التعبير الخاص عن حدس موجود فى كل تاريخ علم الاجتماع. 

وإذا كان تاريخ مفهوم الجدلية الحديث مرتبطاً على وجه الخصوص باسمى هيجل 
وماركس» فذلك ناجم بصورة خاصة من نجاح الماركسية السياسى. ذلك أن (تناقضات) 
العمل الاجتماعى كانتء دون أن تكون الكلمة المستعملةء تكون موضوع شروح من جانب 
مؤلفين عديدين خلال القرن الثامن عشر. ويتساءل ماندوفيل؛ فى القصة الرمزية للنحل. 
عما إذا كان العمل الوظائقى المنسجم للمجتمعات يفترض مواطنين فاضلين» أعنى 
يحترمون المصلحة العامة. قهل تتضمن المجتمعات الإنسانية. كمجتمعات النحل؛ افراداً 
يكونون حردصين على الخير العام؟ كلا؛ يجيب ماندوفيل فى مقولة شهيرة: العيوب 
الخاصة هى التى تصنع القضيلة العامة: الحسد, الزهوء عدم الثبات» هى محركات 
التجارة وتصون فكر الابتكار. (إلى حد كان الفقراء انفسهم يعيشون افضل من الأغنياء 
سابقا ... ويرى روسو فى كتابهء مقالٌ فى اللا مساواة والعقد» أن الحربة الطبيعية 
تفضى إلى مفعولات غير مرغوية. ويندفم الأفراد فى حال غياب الضروب الأخلاقية 
والاجتماعية من القسرء إلى ألا يأخذوا بالحسبان التزاماتهم. ولكنهم يحرمون أتفسهم؛ 
إذ يفعلون ذللكء من منافم بارزة مفادها أن التعاون يمكنه آن يعحققها لهم. فمصاحتهم 
تكمن إذاً فى أن يقبلو! القسر فبولا حرا وان يقايضوا حريتهم الطبيعية مقابل الحرية 
امدنيةء التى تتضمن مفعولات أخرى غير مرغوية (انظر مقالة روسو). وتمثل (اليد 
الخفية) لدى آدم سميث تمثيلاً مسبقاًء هى أيضاًء مفهوم التناقض بالمعنى الجدلى 
للمصطلح: وإذ يلاحق الماملون ألاجتماعيون مصلحتهم الخاصة ملاحقة أنانيةء فإن 
بوسعهم أن ينتجوا بالمناسبة مفعولات مرغوية وتبدو فى الظاهر غيرية (بضمل التنافس 
القاثم فيما بينهم» فاصحاب البقاليات يخدمون مصالح المستهلك بالتنافس فيما بينهم). 
وثمة مفعولات مشابهة كان مونتسيكيو قد لاحظها. 
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فلمفهوم (اليد الخفية) لدى آدم سميث؛ ولفهوم (الجدلية) لدی ماركس» بعد تحليلى 
وبعد أیدیولوجی معا ودون أی تمييز. وإذ يشارك آدم سمیث ماندوفیل فی تفاؤلیته؛ فإنه 
تن اة الكمة هة التاتيرغلى تر أهاتي: اللات غير االقضودة اتجمب 
الأعمال الفردية هى: على وجه المموم؛ إيجابية ومرغوبة. إنها تصب فى اتجاه الخير 
العام والمصاحة العامة؛ والتقدم الاجتماعى. ويدرك ماركس أيضاً لعبة التناقضات 
الجدلية بوصفها الآلية التى يقاد التاريخ بواسطتها نحو نهاية سعيدة. وتعبّر (اليد 
الخفية) و(الجدلية) عن روح الىصر التى تميز النصف الثاني من القرن ألثامن عشر 
وخ ا فن القرن القاس عشن إن التقده الى مده تر افلن رالتكاةت سرن 
بدیهية؛ لم يعد ممکنا أن يُعزى إلى العناية الإلهية. فى عصر تنتشر فيه (الردبية): فلا بد 
لنا إذاً من آن نتخيل بداثل علمانية لمفهوم العناية الإلهية. وتمثل (اليد الخفية) 
و[الجدلية) هذه البدائل. وكانت (الجدلية) بالطبع تمثيلا أكثر قبولا للعناية الإله ية 
انطلاقاً من اللحظة التى ولد فيها تصنيع المجتمعات الأوروبية نزاعات طبقية حادة. وهذا 
هو السبب الذى من أجله وجدت نفسها تتمتع بمكانة آكبر. 

وتجنب المؤلفون» فى علم الاجتماع الحديث, هذه الكامة نفسهاء كلمة (الجدلية) تجنبا 
سببه بصورة أساسية دون شك تلك التقلبات التى طرأت عليها نتيجة استمعمالها 
الاضي وك ل كعات م عة ا فا ذلك الى ااسانى الى وة 
هذا المفهوم: مفعولات التركيب» مفعولات التجميع؛ المفعولات المنبعثة: المفعولات المنحرفة. 
الفائية المكسية (سارتر) المفعولات الحدسية المكسية, الخ. ومفمولات (الجدلية) التى 
أوضحها البحث السوسيولوجى عديدة. مثال ذلك: (النبوءة التى تتحقق من تلقاء ذاتها) 
ميرتون (وإذ يعتقد الزيائن بعدم ملاءمة المصارف» فإنهم يجرون سحوبات متزامنة تسبب 
الإفلاس المرهوب فعلاً)؛ مفعولات الأخلاق الكالفينية على نمو الرأسمالية فى رأى فيبر 
(يبحث الكالفينى عن النجاح الاقتصادى فى هذه الحياة الدنياء آملاً أن يجد فيها علامة 
خاصة فى الآخرة؛ إنه يسبب دون قصد. إذ يفعل ذلك ترإكم رآس الال)؛ مفعولات 
إضفاء الديمقراطية على المجتمع؛ التى ينتجها جهد النخبات من أجل الدفاع عن 
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امتيازاتهم (يبرهن ميلرء فى بداية القرن التاسع عشر؛ على أن الشرعة الكبرى نجمت من 
رغبة النبلاء فى توطيد موقعهم إذ وضعوا حدوداً للسلطة الماكيةء ولكنها انقلبت لمصاحة 
القلاحين مع تحسين شروط حياتهم: (تحديدات السلطة اللكية... انقلبت لمصلحة 
المتحد؛ فى مجموعه» كما لو أن هذه التحديدات كانت قد انبشقت فى الأصل عن روح 
وطنية سامية) (انظر أيضاً؛ فى الاتجاه نفسه. ذلك التحليل الكلاسيكى لتوكوفيل فى 
المجلد الثانى من كتابه النظام القديم فيما يخص مفعول ارتكاس النبلاء ضد السلطة 
الملكية فى بداية الثورة). 

إن مغاهيم (المفعول المنبعث)» (مفعول التركيب). (النتائج غير المقصودة) كما 
يستخدمها عام الاجتماع الحديث محرومة على وجه العموم فى أيامنا هذه» من كل 
إحالة إلى فكرة التقدم. ولم تعد مهمة جعل التاريخ يتقدم تقع على عاتق (التناقضات) 
ونحن تنجد هذه المفاهيم مقترنة بالحرى؛ من وقت إلى آخر,؛ بأيديولوجية إعادة الإنتاج 
(يفترض عندئذ آن (اليد الخفية) لا تؤمن بالتقدم»؛ بل تؤمن بثبات ”البنيات الاجتماعية" 
وديمومتها . ولكن غالبية علماء الاجتماع الحديثيين تتفق على أن مفعولات التركيب ذات 
دلالة اجتماعية متغيرة وعلامة متغيرة. إنها يمكلها أن تولد تحولات اجتماعية أو تولد. 
على العكس» ضروياً من الجمود. إنها يمكنها أن تكون مرغوبة بالنسبة للبعض الآخر. وأن 
تتضمن جوانب مرغوبة وجوانب غير مرغوبةء وأن تكون مرغوبة فى زمن أول وغير 
مرغوية فى زمن ثان؛ وآن تكون تراكمية أو آلا تكون.. وهكذا أدى نمو الطلب والمنافسة 
التر يجين به هام 6 درن أن جي خا ادا نخ الت جا إى اک 
الإنتاجية مفيدة للجميع. ويرى دونيسون أن تطور التمدرس يشرح؛ فى جزء كبير منهء 
ذلك النمر الأقتصادى للمجتمعات الصناعية فى الفترة الزمنية التى تلت الحرب المعالمية 
الثانيةء وهذا التطور أحدث فى الوقت نفسه تضخماً مدرسياً بحيث إن كثيراً من الأفراد 
ينبغى لهم أن يوظفوا فى تعليم أطفالهم مبالغ كبيرة جداً بالقياس على المكانة الاجتماعية 
المهنية ألتى ستكون من نصيبهم فيما بعد؛ ويميل هذا التضصخم إلى أن يجعل من الشهادة 
رطا تتعاظم ضرورته وبتعاظم عدم كفايته للارتقاء الاجتماعى. فثمة مفعولات غير 
مقصودة؛ إيجابية وسلبية, تظهر فى هذه الحالة بوصفها متضافرة على نحو لا ينفصم. 
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وثمة مسالة أخيرة جديرة بأن نلفت الانتباه إليها. لم يقتصر علماء الاجتماع 
الحديثون على تطهير الحدس الأساسى الذى بحتويه مفهوم الجدلية من ضروب العدوى 
الأيدبولوجية التى جعلت منهء لدى ماركس, بديلا علمانياً عن مفهوم العناية الإلهية؛ إنهم 
واعون أيضاً واقعاً ماده آن الأمر الذى لا بد فى الوقت نفسه» إذا كان من الضرورى أن 
ناخذ بالحسبان فى التعليل السوسيولرجى (قوى أجتماعبة) مغْفلة ومفعولات لا إرادية 
تمظها مفعولات التركيب» يكمن فى أن تتفحص معا قدرات التدخل الإرادى فى هذه 
القوى الاجتماعية التى تتوافر لكل منظومة اجتماعية - ونقول» على نحو ادق التى تتوافر 
للفاعلين الاجتماعيين الذين ينتمون إلى منظومة اجتماعية ۔ تفحصا وفق مقياس متغير 
بحسب الحالات. فالناس لا (إيصنعون التاريخ دون أن بعلموا أنهم يصنعونه) فأحسب 
ولكن لديهم القدرة أيضاً على أن يحولوا إرادتهم إلى تاريخ. 

مادية جد ليه )١(‏ 

المادية الجدلية ركن آساسى من أركان الفلسفة الماركسية,؛ تعمتمد على قوانين 
الدياليكتيك وبناها كارل ماركس بالاستناد إلى جدلية فلسفة هيجل ومادية فلسفة 
فيورباخ وكتب حولها الكثير من الكتب وأبرز من كتثب عنها كان ستالين. اساس الفاسفة 
الجدلية هو انها تعتبر ان الفكر هو نتاج المادة وأن المادة ليست نتاج الفكرء ففكر الانسان 
نتاج مادى من عقله وليس الانسان من نتاج الفكر؛ وهو ما يفقيه الفلاسفة المثائيون. 

شرح الادية الجد ليه 

من المسلم به عند الفلاسفة المثاليين والفلاسفة الماديين أن هناك قانون السبيبة ألذى 
ينتهى بخالق بدون مخلوق لكن الماديين يمتقدون باولوية المادة آما المثاليون فيعتقدون 
بأولوية القكر أو الروح. فالماديون يعتمدون على الأبحاث العلمية التى تنفى زوال المادة أما 
المخاليون فمنيم من يقول إن المادة ليست موجودة بل هى انمكاس لوعى الإنسان وبائتالى 
غير موجودة أما الماديون فيقولون إن المادة موجودة بشكل مستقل عن وعى الإنسان 
ويعرفون المادة بكل ما تتحسسه حواس الانسان الخمس بينما يقول المثاليون ان حواس 
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الإنسان تمكس تصورأت فى وعى الإنسان وهى غير موجودة فى الواقع بشكل مستقل عن 
الوعى هذا هو ما يسمى الصراع بين الفلسفة المادية وباقى الفلسفات المشالية. ان 
الفلسفة المثالية تحاول تقسير الوجود انطلاقا من علة خارجية؛ وان الوجود المادى هو 
انعكاس لوعى أكبر وبالتالى فإن الوجود المادى هو مفاير للوجود 'الروحى" أو "غير المادى" 
ان هذا المفهوم يمتبر أن الوجود المادى ساكن ومخلوق ومسير من قبل "الفكر" أو 'الوعى". 
اث الفسلفة المادية تعارض هذا التصور وتشدد على أهمية الوجود المادى فى إعلاء وتوليد 
القكر والوعى. أن الوعى هو اتمكاس للمادة وليس الهكس. 
ماركس قام بمزاوجة مادية فيورياخ الساكنة مع مثالية هيجل التاريخية وخرج طفل 
جديد يسمى الادية الجدلية هى مادية بحتة بكل ما تعنى الكلمة من معنى لكنها تؤمن 
بالتطور وفق قوانين الدياليكتيك الثلاثة وهى: 
نفى النفى. 
- وحدة صراع المتتاقضات. 
تحول الكم إلى كيف. 
المادية الجدلية تنفى أن تكون المادة قد خلقت من العدم وتنفى أنه يمكن أن يتم نفى 
المادة وكانت الأبحاث العلمية فى بدانتها حيث كان يستدل بقانون مصونية الطاقة ونظرية 
داأروين لإثبات كلامهم ولكن أصبح فقانون لافوازيه يتع تدريسه فى الجامعات وقاتون 
لافوازيه المنسوب للعالم القرنسى لافوازيه ينص بان المادة لا تخلق من المدم ولا تفنى بل 
تتحول من شكل إلى آخر وهو القانون الذى ما زال مثبتاً حتى وتنا الحاضر حيث إنه تم 
الوصول إلى عمق الذرة ونواة الذرة ولم يثبت إمكائية فناء المادة ومازالت حتى وفقتتا 
الحاضر المدارس كافة تعلم الطلاب ان المواد الداخلة بالتفاعل تساوى المواد الخارجة من 
التفاعل حيث إن جميع العلوم مازالت تقف إلى جانب الفلسفة المادية. 
أن ماركس يعتبر ان التأريخ هو تاريخ الصراع الطبقى ألذى يعتبره المحرك الاساسى 
للتاريخ. ان ما يسميه ألبناء الفوقى الذى هو الانظمة السياسية: القيم الاجتماعية؛ 
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والاديان؛ هو انكاس للواقع الطبقى والمادى المعاش. أن هذا بنسجم مع النزعة المادية 
لتفسير التاريخ المتناقض مع النزعة المثالية لتفسير الاخير. قام ماركس بقلب ديالكتيك 
هيجل "راسا على عقب" . إن الادية الجدلية تمتمد أساسا على مفهوم الحركة الدائمة 
'الذاتية" أى عدم الحاجة إلى محرك خارجى وهى تتعارض مع المادية الكلاسيكية 
السكونية التى تمتبر أن الفكرة هى انعكاس سكونى للمادة. من هذا المنطلق فإن المادية 
الجدلية ثنمَى الحاجة إلى محرك أولى للكون وللعياة. ان نظرية النشوء لداروين 
والنظريات البيولوجية الحديثة نبت صحة المادية الجدلية. 

ان نظربات ما بعد الحداثة التى تشدد على أهمية ‏ شخصانية المعرفة والتشكيك 
بموضوعية المعرفة تتحدى المادية الجدلية ولكنها بنفس الوقت تتحدى إاسس المعرقة. ان 
المانية الجدلية تشدد على موضوعية الوجود وأمكانية دراسته باستقلالية عبر المراقية 
والاختبار. لقد حذر لينين لاحقا من أن السلاح الآاخير فى يد الامبريالية والرأسمائية 
هى أبستمولوجيا العرفة التى سوف تعمل على هدم الاسس النظرية للمعرفة بسبب 
فشلها فى ربح المعركة الفلسفية والمنطقية مع المادية الجدلية والمادية التاريخية. 

ظهورالمادية؛لجدلية (۲) 


لم يكن لدى القلسفات الغريية وهى تخرج من المصر الوسيط الدينى المسيحى سوى 
الاعثماد على فلسفة أرسطو مادة ومنهجاء وكانت التطورات الصناعية والتحولات 
المحتلفة تدفع العلوم نحو استيعاب مختلف للحركةء وقد فام ديكارت ونيوتن بطرح مفهوم 
جديد للعركة هو الفلسفة اليكانيكيةء وقد رآينا الفلسفة العربية الإسلامية السابقة وى 
تستعين بمنهج أرسطو ذاته ورؤيته لفهم الحركة؛ فكان أقصى جهد لها هو فهم حركة 
الأجسام فى المكان. 

ولكن الأدوات والمعلومات التى توافرت فى المصر الأوروبى الجديد: التى قام بها 
جاليليو وكوبرنيكس وغيرهما من العلماء أتاحت فهم حركة الكواكب والشمس بطرينة 
مختافة عن السائد فى المصر القديم. ما جمل ميكانيكا فهم الأجسام الكبيرة تسيطر 
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على الوعى العام بالحركة. وقد تمظهرت هذه لدى نيوتن بقوانين الجاذبية. وحددت هذه 
الفلسفة ميكانيكا الأجسام غموماً حيث الحركة فى المكان- الزمان تقوم على قوانين 
مأدية محضة, أى قوانين من داخل المادة. ولكن الداخل هنا بمعنى حركة الأشياء. فظل 
التتاقض المادى الجسمى الخارجى الآلى هو المسيطر على فهم هذه الحركة الأبدية 
العامة لكن كان لا بد من وحود مصدر لظهور هذه الحركة فكان الإله. وهنا تتآلف 
الفلسفة الميكانيكية مع الدين بإعطائه إشارة خلق الساعة الكونية؛ وتوقيتها؛ وربما 
إنهاتهاء لكنها كذلك تفصل الحركة عن عمليات خلق الكون الغيبية؛ وأادى طرحها بأن 
الشمس مركز المجموعة الشمسية وتكون المجموعة من سديم؛ إلى توجه العلوم نحو إعادة 
النظر فى المعطيات الفكرية الأرسطية بشأن مصدر الحركة وبشان الطبقات السفلى من 
تاريخ الكون والمادةء وبالتالى يفتح الآفاق لقراءة الظاهرات المادية الصغرى والمواد 
والكائنات المختلفة. 

وهكذا فإن القلسفة الميكانيكية وهى تنش العلومٌ الحديثة كانت تتصرض هى نفسها 
للزوال. فهذه الفلسفة الميكانيكية بتطبيةها على مجالات الحركة فى أجسام أصغر 
وظاهرات ذات تحولات مركبة كعمر طبقات الأرض وكيفية احتراق المواد وكيفية ظهور 
أنواع الأحياء لم تستطع أن تصنع إجابات علمية. كان تطبيقها على هذه الظاهرات يقوم 
على إرجاع عنصر التحول إلى عوامل خارجية وإلى غازات غير محددةء لكن تطورَ 
الصناعة الكبير كان يخضعم هذه المواد المجهولة إلى الكشف. ففدت عوامل تحول المادة 
الفيزيائية والكيميائية تقوم على الذرات والجزيئيات الداخليةء وبدا يظهر أن المادة تتحول 
إلى طاقة والطاقة تتحول إلى مادةء وان قانون بقاء المادة قانون علمى أساسى. 

أظهرت الجيولوجيا أن طبقات الأرض لها تحولات طويلة وأنها لا تتوقف عن الحركة. 
المواد كعناصر محددة تكشفت وظهر لتكوينها ولتمازجها قوانين محددة. تم اكتشاف تطور 
الخلية الحيةء وأن أنواع الأحياء نتاج تطور تاريخى طويل. 

إن كل إنواع الحركة هذه مغاير للحركة الميكانيكية وقوانينهاء وكان ذلك يستدعى قيام 
فلسفة جديدة. تكش الطبيعة المعقدة المركبة للحركة وأنواعها فى كل اقسام العلوم 
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الطبيعية والاجتماعية كذلك, والأخيرة قد دخلها زلزال التحول أيضاء وكان ظهور فاسفة 
جديدة يستدعى تفكيك الارتباط بين الفلسفة الميكانيكية والدين»؛ ولكن أخذت المعضلة 
هذه تتمقد مح ارتباطها بالصراعات الفكرية والسياسية؛ حيث يلعب الدين التقليدى دوراً 
مجوريا. 

إن كشف أنواع الحركة فى الأجسام الطبيعية من داخلهاء وهو أمر يتناقض مم الفكر 
الدينى التقليدى حيث الحركات قادمة من الفيب؛ قد ترافق مع تقكيك السلطات 
الديكتاتورية الدينية والسياسيةء فاخذ «الشمب» ينتزع ألسلطات وراح المنورون يجدون فى 
البناء الاجتماعى قرانين تطوره الداخلية بمعزل عن المؤثرات الخارجية اليبية. 

إن تركيز السلطة فى البر ان هو أشبه باكتشاف قوانين الحركة فى الماد والمادة هذه 
الكينونة المحتقرة من قبل الفلسقة الأرسطية والدينية السابقة غدت هى بؤرة الوجود. 

إن رؤّبة أسباب التحولاث داخل المادة الطبيمية والاحتماعية والبشرية. كان دعنى 
صراعاً طبقياً بين المنتصرين على الإقطاع السياسى- الدينى الحاكم فقد ظهر جناحان 
للمنتصرين, الجثاح البرجوازى الذى آلت السلطة الاقتصادية والاجتماعية والسياسية 
إليهء والجمهور العمالى الذى كان عليه أن يعمل بشكل شاق وفى ظروف متدنية من أجل 
أن تنتصر وتحكم البرجوازية. 

لهذا فإن هذا الانقسام الطبقى اتمكس على فهم الحركة وفهم القلسقة؛ وأخذت 
القوى البرجوازية تتحالف مم الأقسام الثقافية الدينية والمشقفين التقنيين من أجل إعادة 
صياغة الفلسفة بحيث تتوارى لغتها الثورية السابقة؛ ويتم كشف الحركة فى المادة. من 
أجل أن تستمر الملوم الطبيعية والمصانع؛ دون أن يكون لهذا الكشف دلالات على الصراع 
الطبقى الدائر. 

بدات هذه الحركة الارتدادية التقنية الفلسفية فى البلد الذى انتضرت فيه البرجوازية 
اولا وهو إنجلتراء فظهر جان لوك وديقيد هيوم وجون ستيوارت ميل وصاغوا فلمىفة 
تعتمد على إنكار وجود قوانين موضوعية فى المادة. المستقلة عن الوعى؛ بل قالوا انه لا 
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بوجد سوى الحس آالبشرى وهو الذى يدرك؛ والعملية العلمية تدور فى مجال هدا الحس 
فقط وما هو خارجه ليس فى بؤرة الوعمى. وعضدت ألمانيا هذه القلمىقة لأسياب 
تاريخيةء فالبرجوازية كانت متخلفة عن قريناتها فى البلدان الأوربية الأخرى وقد 
ساندت الإقطاع البروسى العسكرىء فتأسست فيها فقلسفات متضادة كثيراء منها 
الكانطية ومؤسسها عمانويل كائط وهو تفسه العالم الذى اكتشف السديم فى المجرة 
وطرح تصوراً لكيفية نمو المجموعة الشعسيةء حيث ركز هو الآخر على كون المعرفة حسية 
بدرجة أولى. ولكنه أكد موضوعية الممرقة وطرائق الوصول إليهاء دون الوصول الكلى 
للحقيقة لأنه ستبقى أجزاء من الظاهرات خارج الكشف. أما الفلسقات المادية والجدلية 
فقد تنامت هى الأخرى فى ألانياء فظهر الجدل لدى ميجلء ولكن جدل هيجل مبنى على 
كون الفكرة المطلقة أو الروح هى التى تقوم بالحركة؛ فهى فكرة مطلقة غيبية لكنها فى 
حركة تالية تتحد بالطبيعة وفى حركة ثالثة تتحد بالمقل. وهذه التحولات الثلاثة تشير 
إلى حركة الفئات الوسطى الألانية عبر منظور هيجل المتوارى. حيث تنفصل عن الفكر 
الدينى والسلطة المطلقة وتتجد بالادة الطبيمية والفكرية؛ ثم تتوج فى العقل الذى هو 
أيضاً الدولة البروسية! 

إن الفئات الوسطى بالمنظور الهيجلى استطاعت أن تنفصل عن الدولة- الدين ولكن 
لیس ہشكل كلس, فتتمظهر فى حركة «الروح». وهذا أسلوب فلسفى دونانى وشرقى قديم. 
ولكن ما يهم هنا هو طريقة الروح فى التحول عبر موقف أول ألذى يتم تجاوزه فى حركة 
نفى مضادة لان الروح تعيش حالة صراع وتناقض,. فتحل حالة تركيب وتجاوز لاتقيضين 
فى موقف جديد؛ ولكن الموقف الجديد يستتبع وجود تقاقض آخر يۇدى إلى حركة جديدة 
وهكذا. هذا المنهج الجدلى كان اختراعاً المانياء أى ظهر فى حالة الانيا الإقطاعية 
المتخلفة عن ٻرجرازيات التحول الكبرىء» وفى وجود الفئات الوسطی التى لم تتشكل 
كطبقة قياديةء ومن هنا فالجدل يظهرٌ فى شكل دينى مثالى موضوعى,» فهناك القكرة 
المطلقة آو الروح وهى المعبرة عن الطبقات العليا السيطرة: لكنها تلتحم بالطبيمة والمادة 
المعبرة عن الطبقات الشعبيةء وفى هذا السديم الفكرى الاجتماعى. المعبر عن حالة المانيا 


32 


فة تور فة ميل شهجها الجدلى وري وغلاف ا الگرى د اف وبين 
الثلاثينيات والأربعينيات من تاريخ ألمانيا وأوروبا فى القرن التاسع عشر, تنفجر آلمانيا 
اقفر فة هل اا 

لم تحصل ألمانيا على فرصة تاريخ ية مطولة كى تشكل تحولها الديمقراطى. 
والبرجوازية تمشى فى حضانة عسكزية من فيل الدولة؛ وجاء هيجل بجدلة التحولى 
ليطرح منهج مهما فى فهم وتفعيل الحركة على مختلف الأصعدة, فانتقلت قيادة الحركة 
الاجتماعية إلى الفئات البرجوازية الصغيرة, ومنها ظهر فورباخ بماديته النافية لمثالية 
هيجل: وظهر اليسار الهيجلى؛ وهى قوى حاولت دفع البرجوازية لكى تقض على الإقطاع 
دون قائدة. 

وهذا هو ميلاد الماركسية. تشكلت فى لحظتها الأولية تلك كنقيض للطبقتين 
الإاقطاعية والبرجوازية معا. أى اندفعت نحو العمال كملاذ أخير من الجمود السياسى 
الاح ای وهنا كانت أشبه تهترخة ستاة كر ها علما :وهن هة لفو غات سرف 
يرى لينين الماركسية. وهذه القضية ستبقى مشكلة كودية للبلدان المتخلفة عن البلدان 
المتقدمة ولرغبتها القومية الحادة فى اللعاق بالمتقدمين. ۰ 

كانت عقلية «البيان الشيوعىء» المكتوب من قبل ماركس وإنجلز تطرح تصورأ كونيا 
لقرون قادمة وليس لحل إشكاليات الصراع الطبقى الراهن فى ألمانيا نفسها, فكانت 
المانيا بحاجة إلى تشكيل تحالف برجوازى- عمالى يبعد القوى الإقطاعية العسكرية 
امتطرفة عن السلطة وليس لإزاحة البرجوازية التى لم تكن تحكم! 

إن لغة المثقفين المنتمين لأبرجوازية الصغيرة يسقطون هنا وعيهم السياسى التحويلى 
على الواقع الوضوعى فيطرحون مهمات غير ممكنة سیاسيًا؛ فى إطار أيديولوجى 
مسقط, وبطبيعة الحال يطرحون ذلك كصوت للطبقة العاملةء وهذا على المدى التاريخى 
صحيح» لكنه فى الواقع الراهن غير واقعىء وتداخل المدى التاريخى واللحظات السياسية 
الراهنةء بمهماتها العملية الكبيرة. لا يتطابق ويتداخل بصورة جدلية, فهيمنة الطبقات 
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العاملة تتم بعد قرون من التراكم السياسى والاقتصادى والتقافى لكنها كمهمة مرحلية 
غير ممكنة. وترتبت على لغة أقصى اليسار بمظاهرها الاجتماعية وثورتها هذه توجه 
البرجوازية الألمانية نحو أقصى اليمين. كذلك فإن ذهاب ماركس- أنجلز للميش فى 
إنجلترا أضفى على لغتهما الثورية العاطفية الألمانية بعدأ أكثر موضوعية؛ وبدأث عمليات 
الاكتشاف العلمى العميقة للرأسمالية والعلوم. التى حصيلتها كتب موسوعية مثل «رأاس 
المال» و« جدل الطبيعة» وغيرهماء لكن الاستنتاجات ظلت فى الإطار التاریخی العام ولیس 
داخل صراعات البنى الرأسمالية الوطنية بمختلف مستوياتها وليس البحث كذلك فى 
كيفية التغلب على الدوائر المتطرفة سياسياً وفكريا. 

إن انتصار البرجوازيات الكبيرة فى الأقطار الراسمالية الرئيسية تحقق بفضل انتصار 
اسلوب الإنتاج الرأسمالى وتوسعه العالمى وتدفق فيوضه على الفئات المالكة والوسطى, 
وأعطت المانيا نموذج الجمع بين الفكر الإقطاعى السابق والفكر البرجوازى التابع فكان 
الجمع بين أشكال الفكر الدينية والصوفية واللاعقلانية وبين أشكال من العقل والليبرألية 
المحدودة والمهيمن عليها وهى الثقافة البرجوازية- الإقطاعية الهجينة التى ترتبت على 
قيام البروسية البسمركية فى السيطرة على البرجوازية الخاضعة. ومن هنا رأينا الانيا 
فى النصف الثانى من القرن التاسع عشر وهى تتخلى عن الجدل الهيجلى وتروج فيها 
ألكانطية والكانطية الجديدة والوضعية المنطقية والتجريبية. يقول جورج لوكاش: إن 
جدل هيجل حين يحاول السيطرة على هذه المسائل فى منظور تاريخى» هو ذروة الفلسغة 
البرجوازية. إنه يمثل أاقوى مشروع حاولته للتغلب على هذه المعضلات الجديدة: محاولة 
صهر طريقة قادرة على ضمان الفكر الإنسانى كاقتراب لا محدود وانعكاس للواقم 
بالواقع نفسه". 

إن مشروع هيجل يظل مشروع فئات برجوازية لم تتشكل كطبقة قائدة لعملية التحول. 
ولهذا هو مفكك بين منهج جديد وبناء تقليدى؛ وتخلى هذه الفئات عن الجدل واتجاهها 
للعلموية الوضعية لكشف المادة الجزئية المحدودة المفقطلعة عن قوإنين بنية المادة الطبيعية 
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والاجتماعيةء فهى هنا تمثل اليرجوازية التى تدير المصانع المحتاجة للتقنية؛ فى حين أن 
اتجاهها للاعقلانية والصوفية وفلسفات ألحياة هى للسيطرة على الوعى العام وإدأرة 
الدولة والمجتمع: وهذا الانقسام بين وضمية علموية تجريبية وكانطية وبين فلسفة الحياة 
المتجهة للفاشيةء جانبان يتكاملان يعبران عن هذا التزأوج الإقطاعى- البرجوازى وقد 
تحول إلى طبقة سائدة ذات أصول بروسية عسكرية وبرجوازية نهمة للاستيلاء على 
المستعمرات . 

المادية الجد ليه )١(‏ 

قد أفرز التطور القكرى فى أوربا فى القرن التاسع عشر عديدا من التيارات. 
والمذاهب الفكرية والفلسفية حتى عد بحق قرن ازدهار الأيديولوجيا. وقد كانت الماركسية 
التی ارتبطت بالفیلسوف الألمانی کارل مارکس (۱۸۸۳-۱۸۱۸م) وكتابة الشهير «رأس 
المال» الذى ظهر أول أجزائه فی العام ۱۸۹۷م ۔ هى ألتيار الفكرى الأبرز الذى حظى 
باهتمام واسع جدا. وهذا الاهتمام يفوق فى مداه ما حظيت به التيارات الأخرى. ولعل 
أهم الأسباب فى هذه الحظوة الفريدة يكمن فى حقيفة كون الماركسية كانت تتطوى على 
رؤية اجتماعية. فقد كان ماركس يرى أن الأفكار لا تدرس بمعسزل عن سياقاتها 
الاجتماعية لأنها جزء من البنية الفوقية التى هى انعكاس للبنية التحتية التى تشمل 
علاقات الإنتاج ووسائله. فضلا عن كونها فلسفة عميقة تتوافر على أهم خصائص 
المذاهب الفلسفية الكبرى. وقد عد الفيلسوف الفرنسى سارتر» حين تحدث عن تطور 
الفكر الفلسفى الغربى» كارل ماركس واحدا من كبار الفلاسفة ألغرييين على مدى تاريخ 
القلسفة الفريية إلى جانب أفلوطين وأرسطو وكانط وهيجل. 

الماركسيون والملسمة: 

الماركسيون أصحاب فلسفة واقعية حسية وهم يلصقون بها صفة العمليةء ويرون أن 
الفكر الفلسفى هو أداة للتغيير الاجتماعى والافتصادى وألسياسى وفهم قوانين التطور 


التاریخی,؛ (أبو ریان»۱ ۰ 1( 
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هى النظرية التى تقرر بأن الادة هى كل الوجود. وأن مظاهر الوجود على اختلافها 
نتيجة تطور متصل للقوى الماديةء وان ما هو عقلى يتطور عما هو مادىء ولا بد أن يفسر 
علی ساس طبیعی؛ (ناصر ۲۸۱۹ء .)۲۰۰٤‏ 

نشاتها؛ 

أول من وضع مبادئ المادية الجدلية؛ هو القيلسوف الالمانى الجنسية كارل ماركس 
-1۸١۸(‏ ۱۸۸۷). وسميت بالماركسية نسبة لكارل ماركس الذى اسسها مع صديق عمره 
فريدريك إنجلز ..)۱۸۹١ -1۸۲١(‏ ولكن الذى دعا اليها ونشرها هو لينين -۱۸۷١(‏ 
.))٤4‏ ويطلق على هذه الفلسفة اسم المادية الجدلية. لأن أصحابها ومؤسسيها يعتقدون 
ان جوهر العالم هو الادة. والمادة فى نظرهم مستقاة؛ ووجودها سابق على فكرتهاء وما 
الفكر الا انعكاس لما يقم خارجه فى العالم المادى الطبيعى» وفى الحياة الاقتصادية. 
والحياة الاجتماعية (المجتمع)؛ والحياة السياسية (نظام الدولة وشئون التاس)؛ وأكد 
هؤلاء (الماركسيون) أن الأشياء والأفكار تتفاعل معا فى حركة جدلية. إلا أن الأشياء 
المادية سابقة على وجود أفكارنا عنهاء كما أن وجود هذه الأشياء الموجودة إمأمنا ولدينا 
فی تغیر دائم وتطور مستمر. (ناصر؟ ۰ ۲۰). 

لقد تأثر ماركس بالفلسفة الالمانية المادية التى كانت سائدة فى عصره. قأخذ عن 
(هيجل) الجدل» حيث كان هيجل يبدأ جدله من الفكرة ويجعل الواقع نتاجاً لهاء اما 
(ماركس) فبدأ الجدل من الواقع وجعل الفكرة نتاج الواقع المادى. وهكذا کان ماركس يرى 
أن كل شىء فى الوجود وحتى الإنسان نفسه وتفكيرهء والمجتمع كذلك بما فيه وبمن فيه؛ 
كلها أنعمكاسات للمادة التى ترتد اليهاء والتى بيدأ منها «ألجدل» فالادة أذن عنده أسبق 
من الفكرة وهى أصل وجودها. 

كما تأاثر ماركس بكل من الاقتصاد الانجليزى الذى ساد انجلترا بعد الانقلاب 
الصناعى. والذى اسسه ادم سميث ودافيد ريكاردو اللذان اثارا نظرية القيمة فى العمل. 
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وتاثر ماركس كذلك بالمذهب الاشتراكى الفرنسى فى حينه. لقد كان مراكس فيلسوفا 
ومفكرا مادياء وألف مع زميله (فريدريك إنجلز). مجموعة من الكتب شرحا فيها 
أفكارهما مئل العائلة المقدسة عام )٠١١١(‏ والأيديولوجية الالانية عام .)۱۸٤١(‏ والبيان 
الشيوعى عام .)۱۸١۸(‏ ومن هنا يعد (ماركس وانجلز) اول المؤسسين للشيوعية الحديدة 
الاتجاه لينين وغيره من مفكرى المادية أو الماركسية أو الشيوعية الحديثة فى القرن 
المشرين. (جعنین :۲0۲ )۲٠٠١‏ 

ويمكن القول بأن الظروف التى اعانت (كارل ماركس) على وضع فاسفته كانت ظروفاً 
منل: 
عشر بين طبقة الملاك الرأسماليين وطبقة العمال الكادحين. 

۲- التطور الكبير الذى قطمه علم الطبيعة خلال القرن التاسع عشر, فقد كف هذا 
نظری دسمی إلى تقسير هده الوقائم؛ وايضاح الصلة بينها على ساس دیالکتیکی؛ وفد 
ساعدت النظريات والاكتشافات الكبرى فى علم الطبيعة إبان القرن التاسع عشر على 
تشكيل النظرة المادية الجدلية إلى الطبيعيةء كاكتشاف بقاء الطافة وتحولهاء ونظرية 
ترکیب إالكائنات الحية من خلاياء ونظررة داروین التطورية. (ناصر؛؛ *(. 

وتقوم قوانين المادية الجد لية عند کارل مارکس على ما يلى؛ 

-١‏ انون وحدة الأضداد وصراعها 

کل شیء طبیمی وکل ظاهرة تشت مل عل طرفی تضاد, ولا یمکن ان يظل هذان 
الطرفان فى سلام؛ قمن الحتم أن بتولد الصراع بینهما وهذا الصراع بينهما لا نقصسی 
على وحدة الشىء أو الظاهرة؛ بل يقضى إلى تفاب الطرف المعبر عن التعدم على الطرف 
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الآاخر فيحدث التحول. وهذا هو السبيل إلى التطور ويرى ماركس اننا نجد التضاد فى 
الشىء الواحد؛ الحار والباردء والصلابة والليونةء والحياة والموت؛ والانانية والغيرية. 

وأن التحول يحدث حينما يتغلب طرف على الآخر دون القضاء على وحدة الشىيء 
ويالتطبيق على الواقع السياسى نجد ان المجتمع الرأسمالى يشمل البروليتاريا 
والبرجوازية. وكل طبقة منهما تفترض وجود ألطبقة الاخرى على الرغم من تضادهماء اذ 
إنهما سيؤلفان وحدة النظام الرأسمالى. 

۲- قانون الانتقال من التغیر الکمی إلى التغيرالكيضى 

يوضع هذا القانون كيف يسير التطور, فالتفير الكمى يحدث من ناحية المقدار اما 
التغير الكيفى فيحدث من التحول فى الكيف أو الصفات. ويرى ماركس انه عندما تتراكم 
ارات اكم رهزا ان اا ر ا ی ات اوت كما رى نةا ا خت 
الملكية الرأسمالية وهى الكيفية الاساسية لانظام الرأسمالى. وحلت محلها الملكية 
الاشتراكية, فإن نظامًا جديداً يحل محل النظام الرأسمالى وهو النظالم الاشتراكى. 
وبينما يحدث التفير من الرأسمالية إلى الاشتراكية فجاة أى بالانقلاب الثورى المباغت. 
نجد إن الانتقال من الاشتراكية إلى الشيوعية لا يتم فجاة بل بالتغيير المستمر البطىء. 

۴۳ - قانون سلب السلب: 

وهذا القائون يكشف عن الاتجاه العام للتطور فى العالم المادى» فتاريغ المجتمم 
الاتسانى يتألض من حلقات نفى أو سلب النظم الجديدة للنظم القديمةء فقد قضى 
مجتمع الرفيق على الشيوعية البدائيةء وقضى مجتمم الإقطاع على مجتمع الرقيق, 
وقضت الرأسمالية على مجتمع الاقطاع ثم قضى المجتممع الاشتراكى على مجتمع 
الراسمالية. وکل نظام پشتمل فی نفسه مبادئ کامنة فی ذاته تكون هى البيت فى القضاء 
عليه؛ فالمجتمع الرأسمالى يحوى فى ذاته ميأدئ ولا يعنى السلب أو ألجديد ينسج القديم 
كله بل الواقع انه يستبفى من القديم اقضل ما فيه فيدمجه فى الجديد ويرفعه إلى 
اعلی. (ناصر:٤۲۰۰).‏ 
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كما يطلق على المادة الجدلية «الفلسفة الاشتراكية» بمعنى اتها الفلسفة التى تمنى أن 
اللكية العامة لوسائل الإنتاج مشتركة بين جميمع الناس. 
ان المادية الجدلية. لا تناقش الأمور الفيبية؛ لأنها لا تؤمن إلا بالمادة المحسوسةء وترى 
المادية الجدلية ان كل ما فى الوجود يضمن عناصر متنافضة؛ ومتصارعةء وان التصارع 
بين النقيضين (ألشىء وضده) ينشا عنه شىء أرقى منه مرتبةء وهذا ما يوضح طبيمة 
التطور ويجعل منه تقدماً وهو ما مرف بقانون نفى النقى. 
المبادىئ الى توم عليها المادية الجد لية؛ 
تقوم الفلسفة المادية الجدلية على المبادئ التالية: 
-١‏ آنها تعبير عن صراع طبقى ومصالح مادية (جدل مادى وتاريخی). 
۲ - المهم ليس فهم المالم بل العمل على تفييره. 
٣‏ - المادة توجه المالم وتقسر التاريخ. 
٤‏ - التاريخ عند الماركسية (المادية الجدلية) عبارة عن صراع بين الطبقات 
نتيجة عوامل اقتصادية. 
۵ - الاقتصاد وعلاقات الإنتاج هما أاساس كل ظاهرة اجتماعية. 
١‏ - الدعوة لتغيير العالم لصالح الكادحين (البروليتاريا). مع رفض قاطع 
۷ - تفسير الاحداث والتاريخ بناء على نظام اللكية. 
۸ - محاربة الاديان واعتبارها وسيلة لتخدير الشعوب» وخادماً للراسمالية 


وألإمبريالية. 
۹ - الإيمان بأزلية المادة وأن الموامل الاقتصادية هى المحرك الأول للأفراد 
والحماعات. 


٠‏ - الأخلاق نسبية وهى انعكاس لآئة الإنتاج. 
١١‏ - القضاء على الاستفلال الفردى وسحق الفرد. (ناصريص؟1"؛ .)۲٠١١‏ 
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التريية الماركسيه: 

هى عملية متكامدة وشاملة جوانب قافية واقصادية واجتماعية بقوم بها المجتفع من 
آل رفاه اليش عب كله؛ ووقق خطة تتفق وقلسفةة المجتمع المارکسی واساس ألتربية 
تربية مستمرة. 

وتسيطر الدولة على التربية وتوجهها كما تريد. لخلق أجيال تدين بالمبادى الشيوعية 
وتفمل على ألذود عنها. (أبو العينين»٠ ٠‏ ۰( 

أهم امياد ئ التريوية للماركسية: 


-١‏ التعليم إلزامى وجماعى وموحد لجميع المواطنين. 

۲- مساواة الجنسين والاجناس والقوميات امختافة فى فرص التعليه. 

-٣‏ التعليم وظيفة ألدولة ولا يحق لأى فة أو منظمة أو جمعية غير رسمية أو فرد 
تأسيس أو ادأرة مؤسسة تعليمية. 

-٤‏ التريية الماركسية مخطط لها اقتصاديأء واجتماعياًء بشمولية ومرونة علمية 
ET‏ 

ه- التريية فى المجتممات الاشتراكية الماركسية مستمرة وللجميع» كبارا وصغاراً. 

الترمة الاركسة ترك قيمة الأنعان واهيتة وذكا وانتاجته وفاغلرته. 

الرس عة احا عة ذلك ترف بالهماة الإجتماعة أرقا محا 


é 


وکاملا. 
۸- تريية الجيل تركيبة اشتراكية تشمل إيديولوجية معينة نابعة من المعتقدات الخاصة 
بالجماعة. 


- الاهتمام بالتنمية الشاملة ويالعلم وألتكولوجيا التى تخدم الشعب عامة. 
-١‏ محو أثر ألدين بمختلف المدأرس وتتمية النظرة الأدىة الالحادية ومبداً 
اللاطبقية بين الدارسين. 
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التطبيعات التربوية للفلسمة الماركسية؛ 

مهلم 

لا بد أن تتوافر فى المعلم جوانب ثقافية وتربوية ومهنية؛ من هذه أالجوانب: 

-١‏ أن يكون المعلم مؤمنا بفالسفة الدولة الاجتماعية ومتفهما للنظام الماركسى 
مستوعباً له وأنه يضمن سعادة المجتمم ورفاهه ليثقله لطلابه. 

۲- آن يکون سلوكه اشتراكياً ماركسياً داخل وخارج المدرسة؛ وهذا يتطلب منه فهم 
أالتريية الماركسية وكيفية تطبيقها فى المجال الدراسى. 

-٣‏ أن يكون ذا ثقافة جاممعة طايعها الرغبة فى ثثمية الذات وحب العمل. 

أن يقف فى طليعة المناصر الوطنية الشاعرة بمسئولياتها الاجتماعية والدركة 
بوعی قضايا مجتمفها وعصرها. 

۵- أن يكون متفهماً للأهداف التربوية والنظريات التريوبة الحديثة. 

1- أن يستخدم طرق التدريس الاركسية المحققة للأهداف التربوية كالأساليب 
الجماعية التماونية. 

۷- ألا يقصل بين مادة تخصصه وبين أهداف وأمانى شمبه. 

۸- عليه أن يغرس فى التلاميذ القدرة على التفكير المستقل والنقد والتحليل للأحداتث 

۹- أن بكون ذا شخصية متزنة وسممة حسنة ومستوى عال من الاخلاص والكفاءة 
المالية. 

-١‏ أن يكون مؤمنا بالقيم والمثل الانسانية والديمقراطية. خاصة فيما يتملق بالعمل 
والإنتاج. 

-١١‏ ان يعمل على رفع منزلته الاجتماعية. 

۲- ان يؤدى الأدوار الموكلة إليه بحكم مهنته بصورة مشرفة. 
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المتعلم / التلميذ؛ 
-١‏ أن يحترم معلمه. 
۲- ان یتلزم بالمادات الماركسية؛ وأن یکون سلوکه لوكا مارکسياً. 
-٣‏ أن يكون محباً للعلم باحثاً وناقداً موضوعياً. 
-٤‏ أن يکون عارفاً لحقوقه وواجباته. 
-٥‏ ان یکون مشارکاً جزئیاً فی طرح رأيه ووجهة نظره. 
1- له الحق فى تنظيم حياته الاجتماعية واختيار القيادات التى يريد. 
۷- له الحق فی أن یتثوافر له تعلیم مناسب أو پتناسب مع قابلیاته وقدراته 
ومع ظروف بما یحقق له التقدم فی حیاته. (ناصر١٤۲۰۰).‏ 
طرق التدريس: 
تؤكد التريية الماركسية فى طرق التدريس اساليب التدريس الجماعية خاصة تلك 
الطرق التى تحقق أوسع مشاركة من التلاميذ, كأسلوب التعاونيات؛ وتظام الأسر 
المدرسية وغيرهاء بينما تنبذ الطرق الفردية فى التمليم؛ التى تنمى فى الأطفال الأنانية 
والمنافسة الفردية التى تثير البفضاء والحقد بين الأطفال. 
وتتميز طرق التدريس فى ألتربية الماركسية بتأكيدها الجوانب المملية والتطبيقية 
وهذا بعنى ان تتوافر فى المدرسة الأاشتراكية المختبرات المتنوعة والوسائل التعليمية 
الحديثة ألكافية من (افلام ونماذج واجهزة وخرائط ومصورات وفمالیات) كى يمارس كل 
طلاب المدرسة التدريب والدرأسة العملية والتجريب بما يساعدها على كسب المهارات 
المملية والتكنولوجية وتمميق خبرأتهم لمواجهة المراقف المعقدة فى المجتمع؛ حيث تعمل 
على زجهم فى التجارب العملية والتطبيقات المختبرية. 
والتربية الاشتراكية لا تؤمن بالتد ريس المحصور داخل جدران الصف وترى أن التلميد 
ل ينبفى أن يدخل طجاة بعد انتهاء فترة الدراسة فى التعليم الاشتراأكى. ولا تقتصر على 
استخدام الادوات والأجهزة ألتوافرة فى المدرسة؛ فهى تتجه إلى ربط الغعاليات التعليمية 
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بالتنظيمات والمؤسسات الاشتراكية فى المجتمع. لهذا فإن المدرسة تتخذ مما بتوافر داخل ' 
المدرسة آو خارجها وسيلة تعليمية تستفيد منها وتعتبر مجالات التمليم من السعة بحيث 
تشمل كل ما هو متوافر فى البيئة. 

من أعلام الطلسفة الماركسية؛ 

-١‏ کارل مارکس 

كارل ماركس هو أول من وضم مبادئ الماركسية وأرسى قواعدهاء وهو ألمانى الأصل. 
وکان والداأه يهودذىین ثم اعتقا ألمسيحيةء وقد درس مارگ ألقلسقة گی حامعات لون وبرلين 
وفيينا؛ وكان من المهجبين بفلسفة هيجل خاصة الجزء المتعلق بالجدل؛ لكنه قى تقس الوقت 
كان يرفض مثاليته المطلقة. لأنه كان مادى النزعة. سافر إلى باريس حيث تمرف على بعض 
الفلاسقة الاشتراكيان. كما تعرف على صددفة «قردريك أنجلز» ألدى ظل بلاژمه طوال 
حياته. حيث اشتركا معا فى الهجوم على الفلسفة المثالية والنظام الرأسمالى. وكرس 
ماركس حياته لفحص ودراسة الإنسان فى علاقته مع المجتمع وبين أن هذا الإنسان قابل 
التفيبر والتحول. فليست هناك طبيىة إنسانية ثابتة أو مطلقة يندرج تحتها جميم الناس. 

وکانت أهم مؤّلقفات مارک هی : قفر أ أفلسقة. إلا قتصاد المسياسى و أفاسفة, وراس 
المال» والبيان الشيوعى. والأيديولوجية الألمانية. 

1 فرديريك إنجلر 
إدارة شركاته المختلفة, بدا بالانسلاخ فكرياً عن طبقته عندما شاهد بنفسه الالام التى 
عائی منھا أفراد الطبقة العاملة بسبب مساوئ الرأسمالية؛ وشرع فى دراسة ألاشتراكية؛ 
وكان من المعجبين بالجدل الهيجلى والرافضين لتلك المثالية المطلقة فى الفلسفة وكان 


مادى النزعة ومن مؤلقاته ما يلى: 
حالة الطبقة العاملة الإنجليزةى؛ جدل الطبيمية؛ الأشتراكية الخيالية والأاشتراكية 
ألعلمية. وغيرها... 
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٣‏ لینین 
اسمه الحقيقى فلاديمير التش بوليانوف. وهو قائد الثورة البلشفية الدامية فى روسيا 
سنة 1۹١١‏ . وديكتاتورها المرهوب وهو قاسى القلب» مستبد برأيه» حاقد على البشريةء 
وهناك دراسات تقول بانه يهودى الأصل؛ ثم تسمى باسمه الروسى ألذى عرف به» وهو 
من اشهر الماركسيين الروس الذين حملوا لواء ألدعوى لالفلسقة المادية والاشتراكية 
العلمية؛ وهو حلقة الوصل بين ماركسية القرن التاسع عشر وماركسية القرن المشرين؛ 
ذرسن القائن كه حول تد تخر جة ادرا هة الف فة الا رك ية بال ات وله مات 
عديدة منها: ما العمل وماركس وأنجلز والماركسية؛ وديكتاتورية البروليتاريا أو الطبقة 
العاملة. 


هیجل 


ولد جورج فیلهیلم فریدریش هیجل (۱۷۷۰-١۱۸۴م).‏ بمدينة شتوتجارت بالمانيا. فى 
نفس العام الذى ولد فيه الموسيقار الألمانى بيتهوفن والشاعر الإنجليزى الرومائسى 
وردزورٹ. کان الأخ ألأكير لثلائة أولاد ھی أسرة متوسطة. حدور عائلته تمساوية 
بروتستانتية. 

هاحرت الأسرة متل غيرها من الأسر فى القرن السادس عشر إلى ألماتياء هريا من 
اضطهاد الكاثوليك للبروتستانت. كان والد هيجلء موظفا حكوميا صغفيرا. وكانت أمه 
شد دة الذكاع: محبه للتعلم على عكس نساء عصرها. 

دخل هيجل المدرسة الأوليةء وكانث والدته تشرف بنفسهاأ على هذه المرحلة. ألحق 
سنك 4م لمدة أحد عشر عاما. 
أوكتاف وأنطوان وليبيدوس" سنة ۱۷۸١‏ م» وكتاب بعنوان "الديانة لدى الإغريق والرومان' 
سن ۱۷۸۷م . 
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نال هيجل ديلوم الدراسة الثانوية سنة ۱۷۸۸م ذم التحق بالمعهد الأسقفى فى 
توبينجين لدراسة البروتستانتية بمنحة حكومية. وفى نفس العامء انجز بحثا عن "بعض 
الفرارق والاختلاقات بين الشعراء القدماء والمحدشن. 

حصل هي جل على شهادة التعليم الفلسفى من المعهد الأسقفى سنة ۷۹۰١م‏ لكنه قرر 
سنة ۱۷۹۳م التخلى عن عمله كقسيس,؛ وممارسة التعليع فى مدينة بيرن. أثناء هذه 
المدةء كان زميله فى السكن الجامعى هولديرلين. الذى أصبح فيما بعد شاعر الانيا 
العظيم. وكذلك فيلسوف المستقبل شيلنج. 

بعد ذلك مرت بهيجل فترة عصيبة؛ أمتدت لسنوات عديدة. كان يكافح فيها للحصول 
على لقمة العيش واستكمال نظريته الفلسفية. أول وظيفة أكاديمية كمدرس فلسفة؛ كانت 
فی جامعة جینا من ١۱۸۰م‏ إلى ۷٠۱۸م.‏ بدأ بالممل أستاذآ غير متفرغ. يحصل على أجره 
من الطلبة الذبن يحضرون محاضراته. 

خلال هذه الفترة من القرن الثامن عشر,. كانت هناك أحداث هائلة تمر بها القارة 
الأوروبية وأمريكا . العالم المشهور وات" بقوم باستفلال اليخار فى الصناعة لأول مرة عام 
6مم. الولايات المتحدة تعلن استقلالها عام ١۱۷۷م.‏ فى تفس العام» يصدر كتاب آدم 
سميث 'بحث فى طبيعة وأسباب ثروة الأمم المعروف بالاسم المختصر ثروة الأمم'. 
جيہون. ينشر كتابه انحلال وسقوط الإمبراطورية الرومانية . 

فى عام 1۷۷۸م يموت جان جاك روسو. وينشر الفليسوف كائط كتابه "نقد المقل 
المحض" سنة ١۷۸١م.‏ وفى نفس العام تصدر مسرحية ”اللصوص" لشيلر. وفى عام 
۲م ينجح لاقوازيه فى تحليل الماء. ويتم صهر الحديد وتشكيله بنجاح. 

فی عام ۱۷۸١‏ م» أقيم أول مصنع نسيج فى العالم باستخدام البخار. وفى عام ۱۷۸۹م؛ 
هبت الثورة الفرنسية؛ واحتل الثوار سجن الباستيل. وتم اعلان حقوق الإنسان والمواطن. 
وظهر كتاب بنتام "مبادئ الأخلاق والتشريع". وفى عام ١۷۹١م‏ ظهر كتاب "نقد ملكة 
الحكم" للفليسوف كانط. 
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فی عام ۱۷۹۲م ظهر کتاب نیشته عن نقد الوحی بکل صوره . وفی عام ۱۷۹۲م ظهر 
كتابه عن ”اسهامات فى الثورة الفرنسية". فى نفس العام تم اعدام لويس السادس عشر. 
واختراع آلة حلج الأقطان. 

فی آکتویر عام ١۱۸۰م‏ سقطت مدينة جینا فی ید تابلیون بونابرت, واقتحم جنود 
بوناپرت منزل هیجل. إلا أنه تحت هذه الظروف. أمكنه استكمال كتابه "ظاهريات الروح'. 
وهو أعظم ما كتب فى هذا الموضوع فى الحضارة الغريية. لكنه صعب الفهم. من 
امستحيل استيعاب بعض آأحزائه. 
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أهم المد ارس الطلسفية 
فى العصرالحديث 


> کر 


ما المدارس الفلسفية التى كانت ممروفة أيام هيجل؟!. نقد كانت توجد الفلسفة 
العقلانية الفرنسية يتزعمها ديكارت. والفلسفة التجريبية الإنجليزية يتزعمها هيوم. 
والفلسفة الالمانية؛ ألتى تزأوج بينهماء لكانط. وكائت توجد أيضا حركة فكرية جديدة 
توصف بالرومانسية الألانية. 

لكن. ما الرومانسية الألمانية؟ الرومانسية الألانيةء لم تكن حركة جديدة فى عالم 
السياسة ونظم الحكم؛ بقدر ما كانت حركة ثورية فى عالم الأدبء والفلسفة والفنون 
التشكيلية والموسيقى والشعر. 

لقد كانت طريقة جديدة لانظر إلى هذا المالم نتج عنها طاقة إبداع خلاقة؛ تأآثر بها 
المشقفون والفنانون الألمان. وجعلتهم يرفضون فلسفة التنوير ألتى تنحصر وتلتزم بالهقل 
فقط, وبالعلوم الرياضية وعلوم المنطى والقروائين العلمية. 

فلسفة الأنوار؛ حسب رأى الرومانسيين خدعت بالتقدم الكبير المادى الذى احرزته 
البشرية بتوظيةها للعلوم الحديثة فى الصناعة والفلك والكيمياء: مثل فوأنين نيوتن وكبلر 
وغیرهما. 

لكن ما البديل الذى يقدمه الرومانسيون لفاسفة الأنوار؟ البداية جاءت مع فلسفة 
كانط. كانط يقول أننا غير قادرين على معرفة كل الحقيقة. لأن ممرفتنا محدودة بقدرات 
حواسنا. هناك حقيقة عليا؛ يمجز العمل عن إدراكها. 

كيف الوصول إلى هذه الحقيقة العليا ألتى لا أستطيم إدراكها بالعقل وحده؟ يجيب 
الرومانسيون: بالنظر داخل أغوار التفس. لن تجد الحقيقة فى العالم الخارجى, الذى 
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بعتمد وجوده على الحواس. إنما الحقيقة والحقيقة العلياء نجدهما فى الداخل. داخل 
النفس. نحن هنا نشم رائحة أفلوطين وإخوان الصفا ومشايخ الطرق الصوفية. 

داخل أغوار النفس» يكمن الله ومعرفة الحقيقة ومعرفة سبب وجود الإنسان على هذه 
الأرض. وليس بالنظر إلى العالم الخارجى عن طريق العلوم والمنطق والفيزياء. إذا نظرت 
من الشباك. فلن تجد الحقيقة التى تبحث عنها. 

مثل الوجوديين الفرنسيين فى القرن العشرين, أاستخدم الرومانسيون الأ لمان الأدب والرواية 
الحو اندرا وااغاتة واقس القهر والو ن و الحن ليتر عن أغوار اشن 
الداخلية والشعور الإنسانى» وشجب أى فلسقة أخرى, تهمل التأمل فى أغوار النفس البشرية. 

العلوم الحديثة؛ لم تنجح فى كشف كل خبايا النفس البشرية. العالم لا يزال يكتنفه 
كثير من الفموض. التخاطب عن بعد. والأحلام التى تتحقق بالضبط. والنبوءات التى 
تصدق. والتجارب الخاصة التى يمر بها بعض الأفراد . وقراءة الأفكار دون كلام. والوقوع 
قى الحب. وموضوع الروح والحياة الأخرى والله والملائكة والشياطين...الخ. 

لذلك بحث الرومانسيون عن فلسفة تجيب عن كل هذه الأسئلة. لكى نقهم هذا العالم 
ونجيب على هذه الأسئلةء علينا أن نلجأ إلى التجربة الروحية. ولا نعتمد فقط على 
التجربة الحسية والقراءات التى تدونها أجهزتنا وحواسنا. والتى تعتمد على التحليل 
النخلى را ا 

لقد تأئر هيجل بالرومانسية. بالرغم من هجومه عليها فى بعض الأحيان. لقد كان 
يبحثٿ هيجل عن فلسفة غير مقيدة بحدود . تشمل كل تجارب الإنسان وخبراته. تدمج كل 
المعارف: علوم وتاريخ ودين وسياسة وفن وأدب وموسيقى وشعر. 

كيف نجمع كل هذه الخبرات فى نظام فلسفى واحد؟ وكيف نضعها كلها فى نظرية 
منطقية واحدة دون تعارض؟ لقد فعل ذلك عن طريق مفهوم العقل المطلق أو الروح. 

كيف يجمع هيجل كل هذه الخبرأت» بما فيها من تنافقض وتوتر وتشاحن وتمازج 
ونجديد وتدمير وإبداع. كيف نضع كل ذلك فى سياق وحدة عقلانية شاملة؟ لقد فعل 
ذلك عن طردق نظريته فى 'الجدلية . 
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لكن. هذه الفلسفة الشاملة التى تبغى فهم الحقيقة» هى فلسفة ميتافيزيقية. هنا نجد 
هيجل قد وقع فى مشكلة. هل الميتافيزيةا لا تزال ممكنة؟ التجرببيون بدءا من جون 
لوك كان موقفهم صعبًا بالنسبة للأمور الميتافيزيقية. 

الميتافيزيقا تقمىر معنى الوجود والمادةء ولكن كما بقول لوك هل لدينا دليل أو تجارب 
عملية تثبت حميقة هذه القضايا اليتافيزيقية؟ وهل عقل الإنسان قادر على قهم الحقيقة 
العلياء أو استدرأاك متل هذه الأمور؟ 

كانت نصيحة جون لوك لباقي الفلاسفة: لا تحأولوا بناء صرح كبير ميتافيزيقى 
يكفيكم تنقية الميتافيزيةا القديمة من الشوائب والتلوث. 

قام دأفيد هيوم التجرييى آيضاء بمهاجمة الميتاقيزيما. الميتافيزيقا بالنسبة لهيوم,؛ 
عديمة المائدةء ومسألة تضييع وقت. لأنها ببساطة مسائل لا تدركها الحواس؛ ولا تخضع 
للتجربة. الميتافيزيقا تبحث فى آشياء خارج نطاق الحواس؛ مجرد وهم. لذلك فهى غير 
ممكنةء ويجب التخلص منها وإلقاؤها فى النار. 

ثم تذهب الفلسفة الفريية إلى كانط, الذى بجاهد ضد التجريبيين. ويدافع عن صحة 
العلوم. لكن دفاع كانط عن العلوم» لم يكن بالمجان. الثمن هو أذنا لا يمكننا أن نفرف 
حقيقة الأشباء ولكن ظاهرها فقط . 

نحن يمكننا معرقة العالم الخارجى الذى يأتى إلى عقولنا. من خلال نظارة المكان 
والزمان وفثات أو برامج ألفهم ألموجودة داخل عقولنا. الميتافيزيما هناء هى محاولة 
معرفة الأشياء على حقيقتها. وهذا شىء مستحيل من وجهة نظر كانط. معرفة الحقيقة. 
غير معروفة لنا. 

لكن المبتافيزيةا بالنصبة لهيجل ممكنة. لقد أخذ هيجل من كائطء كون المعرفة تأتى 
عن طريق المقل؛ من طريق نظارة المكان والزمان وفئات أو برامج القهم. لكن هيجل له 
ثلائة اعتراضات على نظرية كانط فى المعرفة. 


ژا, بض ااا وت س 
ت 369 


الاعتراض الأول: هو أن برامح الفهم محدودة عند كانط, لكنها غير محدودة حند 
هيجل. الاعتراض الثاني هو أن برامج الفهم هذهء لا تقتصر على الحواس فتحل كيا 
قول كانط. الاعتراض الشالت هو أن المعرقة ليست ظاأهريةء كما يقول كائط. لقد أراد 
هيجل مزج أفكار كانط بأفكار الرومانسيين. حتى يتخطى حدود الممرفة التى وضعها 
کانط فی فلسفته. 

لكن؛ ما نظرية هيجل الجديدة عن الحقيقة؟ لقد وجد هيجل طريقة يجمع بها ثقاذة 
الإنسان وكل علومه وتجاربه الروحية المترامية من فنون وآداب ودين وصياسة وتأريخ. 
بالإضافة إلى تجاربه التخصيةء فى نظرية واحدة. هده النظرية؛ توحد كل المعرفة فى 
عقل مطلق أو روح سرمدية أو الله هى بمثابة الحقيقة العليا. 

الحقيقة هناء مفهوم عام شامل معقد, مفاهيم عقلية تكون العقل المطلق أو الله. 
الحقيقَة عغلاديةء والمقلانية حقيتة. الحقيقّى هنا حسب كلام هيجل؛ هو كل ما يدركه 
العقل؛ ولیس كل ما تدركه الحواس. كما بقول التجريبيون. وایضاء كل شىء صادق؛ يمكن 
تلعقل أن پدركه. 

نظرية هيجل عن الحةيقة؛ هى نظرية ميتافيزيقية تسمى المثالية المجردة. المثالية 
بصفة عامة. هى اسم لنوع من الميتافيزبقيا. بقول بأن الحقيقة لها خراص عقلانية 
ومنطقية وروحية. 

الحقيقة هى هذا التركيب العام للمفاهيم العقلانية. آى التى يمكن أن يدركها العقل. 
مثل أفلوطين. يقول هيجل: إن ما يفهم بالعقل والتصورات والأفكار هو الحقيقة. الله عند 
هيجل؛ هو الحقيقة المليا والصبدق. يتجلى لعقولنا المحدودة خلال كل مجالات المعرفة 
وتجارينا المختلفة. 

ما الوجود؟ أى ما الأشياء الحقيقية الموجودة فى هذا العالم؛ من مادة وخلايا 
وصمجتمعات...إلخ؟ هل هذه الصور من الوجود كلهاء لها وجود حقيقى؟ بالنسبة لهيجل. 
العقلاتی: أآى الذى يدركه العقّل فقط هو الحقيقى. 
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اشن الحقيقى لا بختلف عن الشىء الموجود. هو نفس الشىء. الفرق بين الحقيقى 
والموجودء هو أن الموجود أكثر فهمًا بالنسية لنا. المثالية الطلقة لهيجل؛ تخترق هذا 
الوجود لكى تجد العقلانية والصدق. 

هنا يمكننا أن ذرى الفرق بين مهوم المثل أو الأفكار عند أفلوطين. ومفهوم التصورات 
عند هيجل. عند أفلوطي الأفكار توجد مستقلة عن الشخص أو الوجود. وهذا يشكل 
مشكلة بالنسبة لقلسفة أفلوطين. بالتسية لهيجل؛ مفهوم التصورات العقلانية. لا ينفصل 
عن الوجود وعالم الأشياء. 

يختلف هيجل عن هيوم وكانط» فى أن الحقيقة يمكن معرفتها والوصول إليها. 
بالنسبة لهیجلء کل شىء موجود هو عقلانى. وهذأ يعنى أن كل شىء له تركيبة عقلانية 
يمكن للعقل البشرى أن يستوعبها. كل خبرأت الإنسان وتجاربة يمكن استيعابها وفهمها. 

العقل المطلق؛ عبارة عن توحيد شامل لكل الحقائق العقلانية. يشمل كل التجارب 
والخيرأت. ويقوم بترتيبها فى وحدة مترابطة. 

وظيفة الميتافيزيقا هى توضيح المكونات المخثلفة للحقيقة؛ ومعرفة حدودها وتداخلهاء 
داخل الرحدة الشاملة للحتائق المقلانية. العقل المطلق» كما يقول هيجلء هر الحقيةة 
الواحدة التى تبدو صورها المختلفة لنا فى كل مجالات التجارب البشرية. 

الصور المختلقة لهذ الحقيقة. تظهر لنا كتجارب مختلفة للانسان. تظهر فى علوم 
المنطق والعلوم الطبيعية وعلم النقس والملوم السياسية والتاريخ والقلسفة والسرح 
والموسيقى والشع ر إلخ. نحن نفهم الفيزياء والفلسفة والفنون وعلم النقس وغيرهاء 
کمفاهیم مختلفة فی کل مجال. 

كل مجال من هذه المجالاتء يظهر جانبًا أو جزءا من جوانب الحقيقة. الفيزياء مثلاء 
تظهر جانبًا مهما من الحقيقة. لكنه جانب واحد. وهذا ما يقوله الرومانسيون. وظيفة 
الميتافيزيقا هى إظهار كل جوانب وسمات الحقيقة. هذا هو معنى الحقيقة عند هيجل. 
هذه الحقيقة التى تمثل الصدق الكامل. مجرد تثركيب كلى لأجزاء متفرقة . 
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يسير تاريخ الفلسفة حسب هيجل سيرا تقدميا . والفلسفة المتأخرة تنطوى على كل ما 
أنتجه عمل آلاف السنينء إنها حصيلة كل ما سبقها. هكذا فتاريخ الفلسفة بالنسبة 
لهيجل هو هذا التعاقب والتطور فى الزمان؛ إنه تطور يحكمه قانون ألتجاوزء تطور يلفقى 
الماضى ويحافظ عليه فى الوقت نفسه . قالتاريخ يسير بالنسبة لهيجل نحو لحظة اكتمال 
وامتلاء تصبح فيها الحقيقة يقينا مطلقا ومعرفة مطلقة. ويتخذ فيها الوجود معناه التام. 

لقد نظر هيجل إلى التاريخ من منظور الوحدة والتطابقء وهو لم ير فى الفلسفات إلا 
فلسفة واحدة, إلا القلسفة. فالحقيقَة عند هيجل واحدة,. وما الاختلاف الحاصل فى 
تاریخ الفلسفة سوى مجرد تعارض وتتافض داخل الوحدة. 

إن الفلسفة معرفة عقلية؛ لذا يجب آن يكون تاريخ تطورها تاريخا عقلانيا. إنه يجب 
على تاريخ الفلسفة أن يكون هو الآخر فلسفيا. ولهذا يرى هيجل أنه ليس هناك «آراء» 
فلسفية؛ وأن الفلسفة لا تحتوى على آراء؛ ذلك أن الفلسفة هى العلم الموضوعى 
بالحقيقة؛ وهى المعرفة بضرورة هذه الحقيقة. ولقد جعله ذلك يعتبر بأنه يمكن أن 
يعرض تاريخ الفلسفة كمقدمة للفلسفة لأنه بقدم أصلها ويكشف عنه. كما أن دراسة 
تاريخ الفلسفة هى دراسة الفلسفقة نفسها ولا يمكن أن تكون أى شىء آخر. وفى كل 
الأحوأل فإن هدف تاريخ الفلسفة هو معرفة الفلسفة كما ظهرت وتتابعت فى الزمن. مع 
العلم أن زمن الفلسفة هو زمن ممتلى ومتقدم» والفلسفة الحالية تلخص عمل كل العصور 
السايقة. 

من هنا فليست مادة تاريخ الفلسفة هى الوقائع والأحداث الخارجية؛ وإنما مادته هى 
تطور محتوى الفلسفة ذاته كما ظهر فى التاريخ. من هذه الوجهةء يذهب هيجل إلى 
اعتبار أن تاريخ الفلسفة منسجم ومتوافق مع علم الفلسفة بل يمتزج ويتداخل ممه. 

وإذا كان موضوع الفلسفة هو الماهية وليس الظاهرةء وإذا كانت الماهية ليست شيئا 
آخر سوى الفكر ذاته» فإن تاريخ القلسفة إذن هو تاريخ الفكر, كما أن موضوع الفلسفة 
هو الفكر الموضوعى, إنه الحقيقة ما دامت الحقيقة لا يمكن أن توجد مىوى داخل القكر 
وما يتعارض مح الحقيقة هو الرأى. 
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هنا تطرح مفارقة؛ فللفكر تاريخ: وفى التاريخ نعرض لا هو متحول. لا قد مضى 
وانتهى. لكن الفكر غير قابل للتحول؛ إنه ليس شيئًا قد مضى وكان؛ ولكنه يكون أبدا. 
فالسؤال الذى يطرح إذن هو معرفة هذا الذى هو خارج التاريخ ما دام غير خاضع 
للتفيير» وفى نفس الوقت له تاريخ. 

وفى معرض تحديده لموضوع الفلسفة؛ يرى هيجل أن موضوعها هو العام جدا! أو 
بالأحرى الكونى نفسه. الكونى المطلقء الخالد, ما هو قى ذاته ولأجل ذاته. من هنا يذهب 
هيجل إلى القول بأن الله هو وحده فى الحقيقة موضوع الفلسفة؛ يعنى أن غاية الفلسفة 
هى معرفة الله. 

هكذا تشترك الفلسفة فى موضوعها مع الدين. لكن مع فرق أن الفلسفة تتناولة من 
خلال الفكر والتعقل أما الدين فيتناوله من خلال التمثل. 

کما یری هيجل فى نفس ألسياق أن ألفن يعتمد أساسا على الخيال والحدس. أما 
الفلسفة فتعتمد على الفكر. وهذا ما يجعل تاريخ القلسفة هو تاريخ الفكر الحر المتعين 
أو تاريخ العقّل. 

إن علم الفلسفة هو تطور للفكر الحى. والفلسفة الأخيرةء كما هى عليه اليوم» تحتوى 
على عمل آلاف السنين؛ إتها نتيجة لكل ما سبقها. فتطور الروح هذاء مأخوذ من الناحية 
التاريخيةء هو تاريخ الفلسفة. زيادة على هذاء فتاريخ الفلسفة يأخذ هوىته داخل نسق 
الفلشهة ذاه فافلمفة تح املا عن تاوخ اة والمكن مجه إن اة 
وتاريخها هما صورتان لبمضهما البعض؛ ودراسة ألتاريخ الفلسنفى هى دراسة للفلسقة 

کما رى هيجل أنه لا توجد سوى فلسفة واحدة» وأن نتحدث عن فلسقات متعددة 
معناه أنها تمثل درجات ضرورية فى تطور العقل. وهذا التتابع يتخذ طابعا حتميا 
وضرورياء إذ لا يمكن لفلصفة ما أن تسبق زمن ظهورها. إن تاريخ الفاسفة هو هذه 
اة ال اخهة اة الى رة من الت رجات قالمانى فك ية اقا وال 
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تاريخ الفلسفةء وليس هناك شىء يطرح خارجه. فتقدم القلسفة محكوم بضرورة عقلية:؛ 
إذ أن كل فلسفة تبزغ حتما قى عصر ظهورهاء كل فلسفة تظهر فى الوقت الذى يجب أن 
تظهر فيه ولا يمكن لأى فلسفة أن تتجاوز زمانها. والفلسفة الأخيرة, الأكثر راهنية. 
تتضمن كل مبادى الفلسفات السابقةء إنها الفلسفة العليا الأكثر سموا. من هنا فالتحديد 
السابق يصبح فقط عنصرا يدخل فى تركيب التحديد الجديد, إنه يتم أحتواؤه ولیس 
أبدا الرمى به. ويهذه الكيفية تبقى كل المبادئ محتفظة. 

وفى معرض حديثه عن علاقة الفلسفة بالأشكال الإبداعية الأخرى؛ أكد هيجل إلى 
أنه يجب ألا نتخيل أن السياسة والأديان..الخء وكأنها أساس أو سبب ظهور الفلسفة أو أن 
نتخيل المكس؛ يعنى اعتيار هذه الأخيرة سببًا لظهور تلك الأشكال. إن كل هذه اللحظات 
ذات طابع واحد تتأسس عليه ويخترق الكل؛ فلا يوجد سوى مبدأً وأحد؛ فكرة واحدة 
وطابع واحد تتأسس عليه الأشكال كلها؛ وهذا ما نسميه روح عصر ما. 

ويمیز هيجل بين ثلاث فترات فى تاريخ الفلسفة: 

- الفترة الأولى هى التى تمثلها الفلسفة الإغريقية ابتداء من طاليس. نحو ٠٠٠‏ قبل 
الميلاد؛ وحتى الفلسفات الأفلوطينية الجديدة التى من بينها أفلوطين الذى عناش فى 
القرن الثالث بعد ميلاد المسيح وتمتد هذه الفترة حتى القرن الخامس الميلادى. 

- أما الفترة الثانية فهى فترة العصر الوسيط, تلك التى تمتبر قترة مخاض واستمداد 
لظهور الفلسفة الجديدة. وتضم هذه الفترة الفلسفات السكولائية والفلسفات المريية 
واليهودية وتلك المتعلقة بالكنيسة المسيحية. 

- فى حين تتمثل الفترة الثالثة فى ظهور الفلسفة الجديدة أبتداءُ من بيكون (توفى 
١‏ ام) وجاكوب بوهم (١۲١١م)‏ وديكارت (توفى ١٠٠٠م).‏ أولائك الذين ابتدا القكر 
معهم فى العودة إلى نفسه؛ کوجیطو إرکو سام ناء دعإء مااعهC‏ هى الكلمات الأولى 
لنسق هذ! الفكر, الكلمات التى تمبر بدفة عن الاختلاف بين الفلسفة الجديدة وكل 
القلسفات التى سبقتها. 
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وقد ذهب هيجل إلى القول بان التعارض بين الفلسفات المختلفة فى تاريخ الفالسفة 

يخلق الوحدة داخل الفلسفة؛ فلا يمكن ألحديث مثلا عن فلسفة الأخلاق كوحدة داخل 
تاريخ الفلسفة دون الحديث عن التعارض الحاصل بين الفلسفة الأبيقورية فى الأخلاق 
وفلسفة الشكاك فى العقل؛ وقل الأمر نفسه بالنسبة للفلسفتين الأفلوطينية والأرسطية. 
فالوحدة يقطنها التعارض والتوحيد يتم فى تاريخ الفلسفة انطلاقا من التركيب بين 
الفلسفات المختافة . 

إن الوحدة تتشكل فى التاريخ انطلاقا من هذا الصراع الحاصل بين الفلسفات؛ هكذا 
فالفلسفة الإسكندرية مثلا هى نفى واحتفاظ فى نفس ألوقت بين عناصر من اأفلسفة 
الأفلوطينية والفلسفة الأرسطية. قالنسق الفلسفى الجديد يمثلء والحالة هاته. هودة 
اختلاف الأنساق السابقة؛ إنه يبحتفظ بالعناصر الأساسية قيها ضمن نسق تركب 
جدید. 

بقول هيجل: «الفلسفة الأكثر حداثة هى خلاصة لكل سابقاتها». من هنا تبدو 
الفلسفة كسيرورة زمنية يتم التعرف مليها من خلال هذه الملاقة الموجودة بين السابق 
واللاحق؛ فالفلسفة الراهنة تحتوى على كل المبادئ السابقة,ء إنها تحتفظ بها كلحظات 
ضرورية فى تاريخها ([تاريخ الفكرة). انطلاقا من هذا المنظور فالفلسغات الماضية لا 
تنتمى فقط إلى الزمن ولكنها أيضا «خالدة فى الفكرة» إنها لا توجد فقط فى الماضى 
ولكن أيضا فى الحاضر والمستقبل. 

من هنا فتاريخ الفلسفة لا يسير سيرا يبخضع للحظ لأن «أفضال العقل المفكر ليست 
مغامرة» يقول هيجل. كما يؤكد هذا الأخير أن كل فلسفة يجب أن تظهر فى زمن 
ظهورهاء ذلك أنه لا يمكن لأى فلسقة أن تقةفز فوق زمانها. إن الفياسوف هو ابن زمانهء 
ولذلك فلا يمكن - حسب هيجل - أن نجد فى العصرر القديمة جوابا عن الأسئلة التى 
يطرحها عصرنا الحالى. 

کما یری هيجل أنه لا يمكن أن نذهب إلى القول بان التاريغ السياسى مثلا هو سبب 

ظهور الفاسةة,ء ذلك أن الفلمفة أو الوعى الفلسفى لكل عصر إن هو إلا فرع داخل ثقافة 
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العصر, مظما هو الشأن بالنسبة لباقى الأشكال الأخرى كالفن والدين والقانون..الخ. إن 
كل هذه الأشكال تدخل ضمن شىء مشثرك وتتأسس على نفس الجذر؛ وهذا الجذر 
الشترك هو ما يسميه هيجل «روح العصر». 

لقد تبين إذن أن تاريخ الفلسفة؛ حسب هيجل. متطابق مع نسق الفلسفة. إنهما 
يخضمان لنفس نمط التطور, الشىء الذى يجعل كل واحد منهما ضروريًا للآخر. لقد قال 
هيجل. ولأول مرة؛ بمطابقة الفلسفة لتاريخها ذلك أن تاريخ الفلسفة فى نظره لا يهتم 
بوقائع وأحداث خارجيةء إنما هو نمو لمحتوى الفلسفة ذاتها كما يتجلى فى حقل التاريخ. 
ومن هذه الناحية فإن تاريخ الفلسفة لا يتنافر مع الفلسفة؛ بل إنه ينطبق معها. هكذا 
فليس تاريخ الفلسفة عند هيجل سوى لحظات لحلول الفكر المطلق» فهناك وحدة لدى 
هيجل بين الفلسفة وتاريخها. 

كما يرفض هيجل أن يكون تاريخ الفلسفة هو مجرد عرض لآراء مضت وانقضت. 
ولذلك فهو يقول: «لا تلطوى الفلسفة على آراء» ليس هناك آراء فى الفلسفة. الفلسفة 
هى العلم الموضوعى بالحقيقة, إنها معرفة ضرورية. فهى معرفة وليست رأيا أو سردا 
لآراء». 

من هنا فليس الإئسان هو الذى بصنع القالسفة؛ بل إن الفلسفة من خلال الإنسان 

تصنع ذاتها. 

ان هيجل أول من أعمل قطم الحداثة مع الإيحاءأت المعيارية للماضى الفريب عنها. لم 
تطرح الحداثة على نفسها مسالة العثور على ضماناتها الخاصة فى ذاتها إلا فى نهاية 
القرن الثامن عشر؛ وتبلغ هذه المسالة من الحدة بحيث يمكن ل هيجل آن يتناوئها 
بوصفها مسالة فلسفيةء لا بل يجعل منها «المسالة الأساسية» لفلسفته. إن الانشقاقات 
ألتى أحدثها فمل المصور الحديثة فى الأزمنة السابقة وتراثها براها هيجل منبع 
الحاجة إلى القلسفة التى باتت وعى الحداثة لذاتها. يكتشف هيجل, اولاًء «المبدا الذاتى 
للأزمنة ألحديثة». أى ترجمة الأزمنة الحديثة إلى أفكار. ووعى هذه الترجمة. لا يزال: 
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القكر الحديث كله ناتجا عن هيجل بشكل من الأشكال. وقد استطاع هذا الفيلموف 
العيقرى أن يشكل تس2 فلس ةيا متکاملا سماہ «نسق الملم» ع٥۸عا5c‏ fه‏ ۳عاورڈ حیٹ 
يشمل: -١‏ المنطق ۲- الطبيعة ۲- الروح/ المقل. كذلك فقد درس هيجل ائدين 
والأخلاق الفردية وألحياة الأخلاقية والسياسة والدولة والمجتمع المدنى الخ. لم يترك 
شيئاً إلا وتحدث عنه؛ كالجمال والفن. ولهذا السبب كان آخر فيلسوف شمولى فى 
التاريخ. إنه أرسطو المصور الحديثةء وكما أن المعلم الأول «أرسطو» تحدث عن الفيزيقا 
والميتافيزيقا والمنطق والبلاغة والشمر والسياسة والأخلاق والدين الخ... كذلك فعل 
هيجل الشىء ذاته فى الثلث الأول من القرن التاسع عشر:: «ولذلك اعتبره البعض بأنه 
ذروة الفلسفة المثالية الألمائية. يقول هولفيت لقد تأثر هيجل ب كانط بدون شك» حيث كان 
كانط أستاذاً لكل مشقفى الانيا فى ذلك الزمانء ولكنه حاول أن يتجاوز أستاذه وقد 
تجاوزه فى أشياء عديدة من هنا بمض من عظمته». 

وأما الأحداث الأساسية التى أثرت على فكر هيجل وفلسفته فى التاريخ فهى الثورة 
القرنسية التى اندلعت وعمره تسعة عشر عاماًء ثم شخصية نابليون بونابرت الذى مزا 
الانيا ورآه لأول مرة على حصان؛ ثم الثورة الصناعية الإنجليزية التى غيرت وجه العالم. 
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الملسمة الوجودية . 


< گر 


إأصبحت الفلسفة الوجودية حديث الجمهور وموضم الافبال فى عدد من البلاد بعد 
الحرب المالمية الثانية. ورغم ان كتاب جان بول سارتر «الوجود وألمدم» كتأاب شديد 
الصعوية. وتتطلب قراءته معرفة متعمقة بتاريغ الفلسفة. وان تحليلاته شديدة التخصص 
وشديدة التجريد بحيث إنه لا يقدر على متابعتها إلا فلاسفة خبراء وجيد التكوين. على 
الرغم من كل هذا فإن الكتاب لاقى نجاحاً عظيما. 

ولا شك أن الفلاسفة الوجوديين الفرنسيين قد صنعوا لأنفسهم جمهوراً واسعاً بفضل 
ما كتبوه من روايات ومسرحيات. ولكن هذه الشعبية ذاتها ولدت ألواناً من سوء الفهم 
المختلفة بإزاء الوجودية الفلسفية. وينبفى علينا منذ الابتداء إزالة ألوان سوء الفهم هذه 
(...) ببيان ما ليس من الفاسفة الوجودية وما ليست هى عليه. 

ومن الوأضح ان الوجودية تتتاول مشكلات تسمى اليوم مشكلات «وجودية» للانسان؛ 
من مل مشكلة معنى الحياةء مشكلة الموت. ومشكلة الألم بين مشكلات أخرى. ولكن 
الوجودية لا تقف عند حد تناول هذه المشكلات. لأنها مسائل مما تتناوله كل العصور 
با لمعالجة. 

ومن الخطا الشديد أن بسمى «القديس أوغسطين» أو باسكال وجوديين لمعالجتهم 
أمثل هذه المسائل. وسيكون خطا كذلك إلقاء التسمية الوجودية على كثّاب أورييين من 
القرن المشرين المیلادي؛ من مئل الناقد الاسبانی میجل دی أونامونو (۱۹۳۷ - ١١۸١ء)‏ 
والروائی الکبیر فیدور دستویفسکی (۱۸۲۱ - ١۱۸۸م)؛‏ والشاعر الالمانی راینر ماریا ریاكه 
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 ۱۸۷١(‏ ١١۹۲١م).‏ فهذه المجموعة من الكتاب والشعراء تناولوا قى أعمالهم عدداً من 
الشكلات الإنسانية المتنوعة بطريقة 'شديدة التأثير؛ ولكن هذا لن يجملهم مع ذلك من 
فلاسفة الوجود. 

وخطا آخر أن يسمى الفلاسفة الذين يدرسون الوجود معناه الدفيق؛ أو يدرسون 
الموجود الكائن؛ أن بسموا بالوجوديين. ويضل بعض أتباع المذهب «التوماوى» (نسبة إلى 
توما الأكوينى) ضلالا بميدأ حين يزعمون أن القديس توما الأكوينى من أسلاف 
الوجوديين . 

وسوء فهم آخر لا يقل فدأحة عن سابقه هو ذلك الذى يريد أن يدخل «هسرل» فى 
ضمن تيار الفلسفة الوجودية. لا لشىء إلا لأنه اثر عليها تاثيراً عظيماً. فالواقع. أن 
«هسرل» يضع الوجود بين فوسين. 

أخيراً فإنه يجب أن تحدد الفلسفة الوجودية بمذهب وجودى واحد وليكن مثلا فلسفة 
سارتر؛ لأنه تقوم فذروق جوهرية بين المذاأهب الوجودية بعضها والبعض كما سنرى. 

فى مقابل ألوان سوء الفهم هذه جميعأً. فإن المؤكد أن الفلسفة الوجودية تيار فلسىفى 
له بتكل إلا فى النضت الأول من القرن النشرين اليلادى فى الخضار الترية وان 
أصوله لا تتمدى كيركجارد» وأنه نما وتطور وظهر على هيثة عدة مذاهب متباينة. والجزء 
المشترك فيما بينها هو وحده الذى يستحق أن يسمى عن حق بأنه «ألفلسفة الوجودية. 

العلاسمة الوجوديون 

نظن أنه من المناسب» فى إطبار هذا المرض, أن نجمع أولاً الفلاسفة الذين يعدون 
ضمن المدرسة الوجودية. وان نحاول ثانياً استخلاص ما يجمع بينهم ويكون مشتركاً 
عذدهم. 

هناك فلاسغفة آربعة على الأقل؛ فى النصف الأول من القرن المشرين الميلادى 
بوصفون بانهم وجودیون من غير منازعة من آحد: جابرییل مارسیل» کارل یاسبرز 
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مارتین هید جر وجان بول سارتر. وهم جمیعا يعلنون انتسابهم إلى «كيركجارد» الذى يمد 
فيلسوفاً وجودياً مؤثرأً فى القرن العشرين, رغم بعده فى الزمان. 

وفيما عدا هؤلاء الأربعة البارزين؛ فإنه لا يوجد كثيرون غيرهم يمكن عدهم وجودبين. 
على الى الدقيق؛ على الرغم من أن الاتجاء الوجودى لاقى اهتماماً عند مدد من 
الفلاسفة؛ وتاثر به البعض. ويمكن ان نشير هنا إلى معاونة سارتر؛ وهى «سيمون دى 
بوفوار» وعلى الأخص «موريس ميرلو-بونتى»: وهو واحد من أهم العقول فى الفلسفة 
الفرنسية فى منتصف القرن المشرين الميلادى. 

ویمکن أن نشیر إلى مفکرین روسیین هما: نقولاس بردیانیف (٤۸-۱۸۷٤۱۹م)‏ وليون 
شسشوف (۱۸11 - ١٤1۹م)‏ اللذان عرفا عن طريق كتاباتهم بالفرنسية. وتذكر كذلك 
المفكر البروتستانتى المشهور کارل بارت (ولد عام ١۱۸۸م)‏ الذى تاثر بكيركجارد تأثرا 
ماحوظا. ومن جهة أخرى فإنه سيكون من الخطأ أن نعد «لوى لافل» بين الوجوديين بينما 
هو قى الحقيقة من فلاسقة الوجود (».). 

لقد مات کیرکجارد عام ۱۸۵۵م. وفی عام ۱۹۱۹م یظهر یاسبرز مع کتابه سیکولوجیا 
النظرة إلى العالم. ثم بظهر فى عام ۹۲۷٠م‏ كتاب مارسل «يوميات ميتافيزيقية». وكذلك 
کتاب هيد جر «الوجود والزمان». وفی عام ۱۹۲۲م يظهر كتاب يأاسبرز «فلسفة» ويظهر 
كتاب سارتر «الوجود والعدم» عام ١٤۱۹م.‏ ونلاحظ أن الوجودية لم تنل انتشاراً فى البلاد 
لمتكلمة بلغات نشات عن اللاتينية. خاصة فى فرنسا وإيطالياء إلا بعد الحرب العالمية 
الثانيةء بینما كانت مؤثرة تاثیراً قویاً فی الانيا منذ ۹۳۰٠م.‏ 

أصول الملسطة الوجودية 


أشار الكتاب من قبل إلى الأهمية الکبری لمؤلفات سورین کیرکجارد (۱۸۱۲ ۔ ١١۸٠م)‏ 
بالنسبة إلى الوجودية. ولم يحظ هذا المفكر البروتستانتى الدنماركى؛ فى أثناء حياته 
ذاتهاء إلا بتأاثير لا يكاد يذكرء ويعود السبب فى إعادة اكتشافه فى خلال القرن العشرين 
الميلادى إلى الصلة الوثيقة التى تريط بين فكره التراجيدى (المأساوى) والذاتى وروح 
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الحضارة الغريية فى خلال القرن المشرين الميلادى. وقد قدم جابرييل مارسيل أفكاراً 
کر من آفگار کی ر کار ھی وکت ت کن ف مرف هه بد كنت افر الدهاری. 

ولم يقدم كيركجارد نظاما فلسقيا بالمعنى المعروف, إنما هو يها جم أعنف هجوم 
فلسفة هيجل؛ وذلك بسبب طابمها 'العمومى" ويسبب اأتجاهها اللموضوعى. وهو ينكر 
إمكان التوفيق والمصالحة. أى إمكان هدم المعارضة بين القضية ونقيضها فى تركيب 
جديد عقلانى ومنظم. ويؤكد كيركجارد أولوية الوجود على الماهية. وريما كان هو أول من 
أعطى كلمة 'وجود" ممتاها "الوجودى . 

وكيركجارد معارض لاعقل إلى أقصى درجة. فهو يرى أنه لا يمكن أن نصل إلى الإله 
بوسيلة طرائق الفكر. لأن العقيدة المسيحية مليئة بالتناقضات. ويعتير أن كل محاولة من 
أجل إضفاء طابع عقلى عليها هى تجديف وكفر. 

وقد جمم كيركجارد إلى نظريته عن القلق: نظرية فى وحدة الانسان الفرد وعزلته 
عزلة كاملة فى مواجهة الإله. ونظرية فى المصير التراجيدى (المأساوى) للانسان. وقد 
رأى أن اللحظة هى تركيب يجمع بين الزمان والخلود. 

إلى جانب تاثیر کیرکجارد» كان ل «فينومينولوجيا» هسرل تاثير عظيم على الفل نة 
الوجودية. ويستعمل كل من «هيدجره و«مارسيل» و«سارتر» بصفة عامة المنهج 
«الفينومينولوجى» على الرغم من أنهم لم يقبلوا قضايا هسرل الأساسية؛ ولا حتى موقفه 
لميدئى. 

كذلك فإن الوجودية تاثرت تارا ظاهراً بفلسفة الحياة وهى تدفع بهذا الاتجاه إلى 
أبعد مما وصل اليهء بتطوير مذهبه فى الفعل والنشاط وتحليلاته حول الزمان ونقده 
للمذهب العقلى ونقده كذلك فى كثير من الأحيان للملوم الطييعية. ويمكن إعتيار 
برجسون ودلتاى وعلى الأخص نيتشه اسلافاً للوجودية. 

اخيراً فإن الفلسفة الميتافيزيقية الجديدة كان لها دور مهم جداً فى تكون القلسفة 
الوجودية. وذلك آن كل الوجوديين يعالجون مشكلات مبتافيزيقية بالأصالة» موضوعها 
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'الوجود . وبعضهم؛ مثل هيدجرء يتميز بمعرفته المتعمقة للمذاهب الميتافيزيمية عند 
اليونان وفى القرون الوسطى المسيحية. 

وحين يحاول الوجوديون أن يصلوا إلى الوجود فى ذاته. فإنهم يجتهدون فى نقس 
ألوقت أن پتغايوا على النزعة المثالية وأن يتمدوها. ومع ذلك قان بمضهم؛ وعلی الأخص 
ياسبرز. لا يزالون يخضعون خضوعاً قوياً لتاثير النزعة المثالية. 
مع الفكر السائد قى القرن التاسم عشر المیلادی. كما آنها متأثرة فى نفس أالوقت بجحركة 
أخرى مميزة للفلسفة الغريية فى القرن المشرين أليلادى. ألا وهى الفقلسفة الميتافيزيقية. 

الخصائص الشركة بين الفلاسطة الو جوديين 

(1) السمة المشتركة الرئيسية بين مختلف الفلسقات الوجودية فى القرن المشرين 
لميلادى تقوم فى فى أنها جميعا تتبع ابتداء من تجرية حية معاشة, تسمى تجرية 
وجودية. ومن الصعب تمردفها تعريفاً دقيةاً . وهذه التجرية الوجودية تختلف بين فيلسوف 
وآخر من هؤلاء الوجوديين. 
حالة هيدجر شكل نجرية السير باتجاه الموت. وقى حالة سارتر شكل نجرية الفثيان؛ ولا 
يخفى الوجوديون أبداً أن فلسفتهم تشات من تجرية من هذا القبيل. 

ومن هنا فإن الفلسفة الوجودية بصفة عامة: بما فى ذلك عند هيدجر. تحمل طابما 
شخصیاً بسبب هذه التجربة المهاشة. 

(ب) الموضوع الرئيسى للبحث الفلسىفى عند الوجوديين هو ما يسمى 'الوجود'. ومن 
علی الطريقة إالخاصة بالاتسان گی ألوجود. ويري الوحوديون أن الاتممان وحله شو الذى 
يحوز الوجود. وهم نادرأ ما يستخدمون كلمة "انسان" وانما يدلون عليه بتعبيرات مثل 
الموجود هتاك . و"الوجود و'الأن" و'الوجود لأجل ذات . ولنصجحح فقولا ان الائسان 
ایحوز" أو يملك وجوده فالانسان ا بملف وسحودة: إنما الأحرى اڏه شو شو وجوده. 
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(ج) يتصور الوجوديون الوجود على نحو فاعلى نشط, فلا يكون الوجود. وانما هو 
يخلق نفسه بنفسه فى الحرية . بعبارة أخرى هو «بصير». 

إن الوجود دائماً دائماً غير مكتمل, وكأنه بُبتداء إنه شروع واستقبال. ويؤكد 
الوجوديون ‏ على نحو أقوى - هذا الموقف حين يقولون بأن الوجود يتماشى تماما 
ويتطابق مع الزمانية. 

[د) الفرق بين هذا الأنجاه الفاعلى عند الوجوديين والاأنجاه الفاعلى عند فلسفة 
الحياة يقوم فى أن الوجوديين يعتبرون أن الانسان ذاتية خالصة؛ وليس مظهراً أو 
تجسید! لتیار حيوى اشمل منه ([أى التيار الحيوى الكونى) كما كان الحال عند برجسون 
على سبيل المشال. ويضاف إلى هذا أن الوجوديين يقفهمون الذاتيةء بمساها الخلاق, 
فالإنسان يخلق دفسه بنفسه» نه هو هو حريته هو. 

(ه) لكنه سيكون من الخطا؛ مع ذلك أن نستنتج أن الانسان عند الوجوديين منغلق 
على نفسه. على الىكس ثماماً؛ فإن الانسان, وهو الحقيقة الناقصة والمشتوحة؛ هى من 
حيث جوهره ذاته» مربوط أوثق ارتباط إلى العالم؛ وعلى الأخص إلى البشر الآخرين. 

ويقول كل المفكرين الوجوديين بهذه التبعية المزدوجة. وذلك على النحور التالى: فمن 
جهة؛ يبدو لهم الوجود الانسانى مضموماً فى العالم. قائماً فى داخله إلى درجة ان 
الانسان يكون داثماً فى موقف محمد. أنه هو هو موققه. ومن جهة آخرى قإنهم يرون أن 
هناك رياطاً وصلة بين البشر. وهذا الرياط بكرن الطبيعة الخاصة للوجود الانسانى. 
شانه شان الموقفف. وهذا هو معنى مفهوم «الوجود معا ١أععانM‏ » عند فيدجر 
وءالتواصل» عند یاسبرز وءالأنت» عند مارسيل. 

(و) يرفض كل الوجوديبين التمييز بين الذات والموضوع. ويقللون من قيمة المعرفة 
العقلية فى ميدان الفلسمة. طهم يرون أن المعرفة الحقة لا تكتسب بوسيلة العقل؛ بل 
ينبفى بالأحرى التعامل مع الواقع. هذا التعامل أو الخبرة يتم على الخصوص بالقلق, أو 
فى تجرية القلق» وفيه يدرك الانسان أنه موجود محنود قاصر ويدرك هشاشة وضعه 
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فى العالم. هذا العالم الذى يلقى اليه الانسان إلقاء. ويدرك”اخيرأً أنه سائر إلى الموت 
(عند هيدجر). ومع ذلك وبالرغم من هذه السمات المشتركة بين الفلسفات الوجودية. 
التى يمكن إضافة سمات أخرى مشتركة إليهاء فإنه توجد أختلافات عميقة بين ممثلى 
الوجودية؛ إذا أخذ كل منهم بمفرده. 

وهكذا مشلا نجد أن مارسيل. مثل كيركجارد بعلن إيمانه بالألوهية؛ بينما يقول 
ياشنبرز بوجود التعالى أو المتعالى. ولكن لا يمكن أن تقول ان هذا التمالى يمادل القول 
بوجود الالوهية أم بوحدة الوجود والألوهية أم بإنكار الألوهية. وهذه المواقف الثلاثة 
يرفضها ياسبرز كلها على السواء. ۰ 

أما فلسفة هيدجر فإنها تبدو فلسفة منكرة للألوهية؛ ومع ذلك فإن هيدجر صرح 
انه لا يفن أعتارها كذاة و أن كان هذا التهرح لأ يت الى الكو اماسارتز 
أخيرأً فإنه يحاول إقامة مذهب منكر للألوهية صريح ومتسق الأركان. كذلك يتنوع 
الهدف والمنهج عند الفلاسفة الوجوديينء فنجد آن هيدجر يدعى أن يقدم نظرية فى 
الوجود ([أنطولوجيا) بالممنى الارسطى للاصطلاح. وهو يطبق منهجا دقيةاً صارماًء وهو 
ما یفعله سارتر ایضاً علی أثر «هیدجر». آما «یاسبرز» فإنه یرفض کل «أنطولوجیاء فى 
مجال التمريف بالوجود . ومفهوماً على الطريقة الوجودية. ولكنه من جانبه يمارس نوعا 
من التأمل الميتافيزيقى وهو يستخدم منهجا متحررأً إلى حد ما غير مقيد بخطوات 
محددة. 
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إيمانویل كانط 

إيمانويل كانط بالألانية: (1804 - 1724) (11 K2‏ اعmmanu])‏ فيلسوق من القرن 
الثامن عشر ألمانى من بروسيا ومدينة كونفسبرغ. كان كانط آخر فيلسوف مؤثر فى 
أوروبا الحديثة فى التسلسل الكلاسيكى لنظرية الممرفة خلال عصر التنوير الذى بدا 
بالمفكرين جون لوك جورج برکلی وداود هیوم. 

خلق كائط منظورا وإسعا جديدا فى الفلسقة أثر فى الفلسفة حتى القرن الواحد 
والمشرين. تشر أعمالا مهمة عن نظرية المعرفة كذلك أعمالا متعلقَة بالدين والقَانون 
والتاريخ. واحد من أكثر أعماله شهرة هو«نقد العقل المجر«ء الذى هو بحث وأستقهاء 
عن محدوديات وبنية العقل نفسه. قام . الكتاب . بهجوم على الميتافيزياء التغليدية ونظرية 
المعرفة وأجمل مساهمات كانط فى هذه المساحات. الأعمال الرئيسية الأخرى فى نضجه 
أو شيخوخته هى نقد العقل العملى الذى ركز على الأخلاقء ونقد الحكم الذى استقصى 
الجمال والفاثية. 

متابعة الميتافيزيقا تشمل طرح أسئلة حول حقيقة الطبيمة المطلقة. اقترح كانط أن 
بالإمكان إصلاح الميتافيزيقا عن طريق نظرية الممرفة. أقترح أنه بفهم مصادر وحدود 
المعمرفة الإنسانية يمكننا طرح أسثئلة ميتافيزيقية مثمرة. سال إذا موضوع ممكن ممرفته 
لخصائص معينة سابقة على الخبرة لذلك الموضوع. انتهى إلى أن كل الموضوعات التى 
فى متناول الذهن التفكير بها لا بد أن تواضق أسلويها فى الفكر. بناء عليه إذا الذهن 
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يمكن أن يفكر فقط بشروط السببية . التى استنتج أنها ممكنة ۔ فياستطاعتنا معرفة 
الساہق على جملها خبرة ذلك أن كل الموضوعات التى خبرناها يجب أن تكون إما سببا أو 
نتيجة. بذلك يخرج من هذا بأن من الممكن أن تكون موضوعات تلك الطبيعة التى لا 
يمكن للذهن التفكير بها وهكذأ مبدآً السيبية . كمئثال ۔ لا يمكن تطبيقه بمعزل عن 
الخبرة: لذلك لا يمكتنا معرفة . مثلا. إذا العالم موجود آزلا أو أن له سببا. وهكذا 
فالأسئلة العظيمة للميتافيزيةا الثأملية لا يمكن أن نجيب عنها بالذهن الإنسانى لكن 
العلوم ترتكز بقوة على قوانين الذهن. 

اعتقد كانط نفسه بخلق طريق وسط بين التجريبية والعقلانية . أعتقد التجريبيون أن 
المعرفة تكتسب بالتجرية وحدها؛ لكن العقلانيين تمسكوا بأن هذه المعرفة مفتوحة للشك 
الديكارتى وأآن المقل وحده يدلنا على المعمرفة. على أى حال اختلف كانط على أن 
استعمال العقل دون تطبيقه على التجرية يقود حتما إلى ألوهم. بينما التجربة ستكون 
ذاتية مجردة دون الوجود الأول المضمن تحت العقل المجرد. 

ذكر كانط كان مؤكرا جدا فى ألانيا أثناء حياته. نقل الفلسفة إلى ما وراء المناظرة بين 
المقلانيين والتجريبيين. الفلاسفة فخته؛ شلتغ. هيجل وشبنهور كلهم ورأوا أنقفسهم 
مصححين وموسمين للنظام الكانطىء هكذا نشات نماذج مختلفة من المثالية الألمانية. 
استمر كانط ليكون مؤثرا أساسيا فى الغلسفة فأثر على التحليلية والفاسةة 
الأوربية/القارية. 

سيرتةه الذاتية 

ولد إيمانويل كانط فى ٠۷١١‏ فى كونفسبرغ عاصمة روسيا ذلك الوقت؛ هى اليوم 
كيلتنفراد فى روسيا. كان الرابع من بين أحد عشر ولدا (آربعة منهم بلغوا سن الرشد). 
عمّد واسمه ' "1مددصوص8وغير اسمه إلى " "1عنصهسصابعد تملمه المبرية. فى حياته كلها 
لم یسافر بدا ولم يمتعد آکثر من مثة ميل عن کونغسبرغ. والده جوهان جورج کانط 
)۱۷٤٩-۱۱۸۲(‏ کان صانم أطقم فرس فى مدينة میمل شرق بروسیا (الآن کلیہدا فى 
ليتوانيا). أمه؛ ريجينا رویتر (۱۷۳۷-۱۱۹۷) ولدت فی نورمبرغ. جد کانط هاجر من 
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اسکتلندا إلى شرق روسیا ولم یزل والده یملی اسم عائلتهم ٥4٩۲‏ فی شبابه کان انط 
طالبًا قويا ولو كان ضعيف البنية. تربى فى بيت تقوى ([حركة تتبع اللوثرية) تشدد كانط 
بقوة على الإخلاص الدينى والتواضع والتفسير الحرفى للكتاب المقدس. بالتالى تلقى 
كانط تعليما صارما ۔ قاسيا وتأديبيا أنضباطيا . يؤثر اللاتينية وتعليم الدين على 
الرياضيات والملوم. 

لحسن حظ كانط الشاب كان فرانز شولتز قس/مربى العائلة ذهل لنضوج كانط المبكر 
وأقنع العائلة بإرساله إلى مدرسة فى الكلية الفردركية حيث كان شولتز رئيسا. هتاك 
قضى كانط ثمانى سنوات رستة أيام أسبوعيا من السابعة صباحا حتى الرابعة مساء 
ربدرس اللاتينية اليونانية المبرية الفرنسية والرياضيات واللاهوت. بعد تخرجه ثانيا 
على صفه كان كانط ابن السادسة عشرة قد سجل فى جامعة كونغفسبرغ حيث كانت 
اهتماماته بالفلسفة والعلم أوقدت البروفسور الخبير مارتن كنوتزن. قضى كانط سبع 
سنوات فى الجامعة لكنه لم يتخرج بسبب ضائقة مالية: توفيت والدته فى ۱۷۲۷ وتوفى 
والده فى ,1۷٤١١‏ وليدعم نفسه كان عليه ترك الكلية ويخدم كمعلم خاص لأطفال الأسر 
الثرية قربا من كونفسبرغ. أثناء هذه السنوات كرس وقت فراغه الطويل فى الدراسة 
الذاتية وكتابة أطروحة. فى ٠۷٠١‏ عاد إلى الجامعة ودافع بنجاح عن الأطروحة وأعطى 
وظيفة برفاتدوزنت (ملحق مساعد أستاذ) مرتبة متدنية بقليل من البرستيج وبلا راتب 
إلا رسوم الطلاب. فى هذه السنوات المبكرة كان يدرس فرابة تمانية وعشرين ساعة فى 
الأسبوع فى مجموعة واسعة من الموضوعات ضمنها الفلسفة علم أصول التربية/التدريس 
الرياضيات» الفيزياء. العلوم» الاجتماعية, علم المعادن, ومفضله الجغرافيا الفيزيائية. بعد 
فصول كان يستمتم بقراءة الجرائد مع القهوة. فى المساء كان يلعب الورق والبلياردو 
وغالبا يصل بيته بعد منتصف الليل سكرانا كاقل ما يقال. أرغمته الظروف على العيش 
ببساطة فى شقة مفروشة فقط بسرير وطاولة وكرسى» ما عدا صورة ظلية لجان جاك 
روسو كانت الجدران عارية. وليضيف إلى مدخوله الضئيل عمل كمساعد أمين مكتبة فى 
القلعة الملكية. 


تا یح افاس فة _ س 
ا 389 


طوال ستينيات وسبعينيات القرن الثامن عشر كان بنشر كتبا ومقالات فى العلم 
والفلسفة والأخلاق والجمال والقلك والمنطق والميتافيزبةا. كان محبوبا بين طلابه ليس 
فقط لأن محاضراته كانت حيوية لكن أيضا بسيب الملاحظات المرحة الكتيرة التى 
دقحمها. أخیرا فی ۱۷۷۰ كان أسس كرسى النطق وألميتافيزيقا براتب يمكن أن يعيش 
عليه. وبتتامی شهرته تلقى عروضا من جامعات أخرى بعضها وعدت بأربعة أضعاف 
راتبه. لکن فى كل حالة كان رفضه قاطماء كان لزاما عليه كما كان أن يبقى فى مدينة 
ميلاده. أى تفيير فى معحيطه المادى بما فى ذلك ترتيب الأثاث يجعله غير مستقر. 
الحكاية التالية فريدة؛ فى الثمانينيات (القرن الثامن عشر) طور عادة التحديق خارج 
النافذة فى قبة كنيسة بعيدة حين يعمل أو يتأمل. بعد عدة سنوات نمت أشجار فى 
حديقة جاره وحجبت القبةء بدأ كانط فى التململ والقلق ثم وجد أنه غير قادر على 
العمل. حلت المشكلة حين فام الجار المعجب بالرجل المشهور ووافق بسهولة على تقليم 
الأشجار المخالفة. كان كانط يرفقض السفر, لم ير أبدا جبلا أو بحرا مع أن البلطيق كان 
مسافة ساعة فقط. ريما كانت هذه الأرصاف ذات صلة بمرض الذاتوية. 

أبلغ التأئيرات على تكوين فكر كانط كانت دينية وسياسية وعلمية. تربى على التقاليد 
البتسية (من الورع) حركة بروتستانتية تؤكد التقوى البسيطة والقبول لحالة المرء فى 
الحياة وعدم الاكتراث للطقوس والعقيدة. سياسيًا كان كانط رجلا من عصر التنوير تكلم 
لأجل حقوق الإنسان وأكد المساواة للرجل ودافع عن الحكومة الممثلة. كان تأثر عميقا فى 
هذه المسائل بالمفكر والمنظر السياسى السويسرى-الفرنسى روسو الذى أثار تساؤلات 
عميقة عن الطبيعة الاجتماعية للأخلاق ومشكلة عاطفة الفرد. فى العلم درس أعمال 
إسحق نيوتن الثى جملت أساسا لمحاضراته فى الفيزباء والفلسفة الطبيعية. فى ٠۷۵١‏ 
نشر نظرية التناوب/الدوامة الشهيرة التى تشرح أصل العالم من دوران/تناوب السديم. 
اليوم هذه النظرية تعرف بفرضية کانط-لبلاس لأنه فى ۱۷۹١‏ الفلكى الفرنسى 
بییر-سیمون د .لبلاس نشر نموذجا مشابها مطورا أكثر. 
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فكردالله 
قال عباس العقاد ۔ کان گائت من المؤمنين بالله. إلا أنه يوكل الإيمان إلى الضمير ولا 
كانط لا برق إلا الظواهر الطبيمية ۴۸۸0۳۸۹۹ ولا بنفذ إلى حقائق الأشياء قى 


.Noumena lal 


كما قال عبدالرحمن بدوى آين تنجد إذا هذا المبدا المتعالى على التجربة؟ انجده فى 
الدين والأوامر الإلهية. وهى سلطة خارجة عن العقل؟... إتما نريد مبدأ آخر جديدا بعلو 
على التجربة ويفوقهاء لكنه من جهة أخرى لا يخرج عن العقل ونطاق داتيته. ووجد كانط 
هذا المبدأء وسماه الوأجب". 

ذكر كائط الضرورة العملية للاعتقاد بالله فى كتابه نقد العقل المجرد. كفكرة للعقل 
اللحض؛ "ليس لدينا أدنى أساس لتفترض طريقة مطلقة... موضوع هذه الفكرة..." لكذه 
أضاف أن فكرة الله لا يمكن فصلها عن العلافة بالسعادة والأخلاق 'كمش أعلى للخير 
الأسمى". تاسيس هذ! الاتصال هو عالم أخلاق معقول و"ضرورة من النظرة العملية"؛ كما 
قال فولتیر: "لو الله لیس موجودا. سیکون ضروریا اختراعه . فی "المنطق" ۱۸۰۰ کتب: لا 
بستطيع أحد تقديم حقيقة موضوعية لأى فكرة نظرية!؛ أو تقديمها عدا فكرة الحرية لأن 
هذا شرط القانون الأخلاقى الذى حقيقته مسلمة. حقيقة فكرة الله يمكن أن تقدم فَقط 
بطريقة هذه الفكرةء من ثم فقط مع غاية عملية؛ مثلا التصرف كما لو الله موجودء من 
ثم فقط لهذه الفاية". 

كلمة كانط كلمة ألانية Ka‏ اueممصسساوأصل‏ کانمل آسکتلندی يكتب C2۸٤‏ , 

أما فلسفة المقل المجرد فهى مزيج فكرى فى تاريخ الفلمفة الحديثة. بدايتها 
وأساسها قدمه الفيلسوف إيمانويل كانت. فى نقاش القضايا وإثارة المشكلات بشكل 
رئيسى بين أعوام 1١۸١‏ (صدور نقد العقل المجرد) و١۱۸۳‏ (موت هيجل) كانت وفرة من 
الأنظمة البديلة فى قيادة الفكر الفلسفى العميق والشروط الميتافيزيقية ألمالية 
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فرید ريك نیتشه) عام ۱۸۸۲ 


فريدريك فیلهیلم نیتشه (بالألانية : )(ع1٥cی۲zعNi Fried ic‏ ولد ۱١‏ آکتویر ۱۸٤٤‏ - 
٥‏ أغسطس, )۱۹٠١‏ فياسوف وشاعر ألمانى؛ كان من آبرز اممهدين ل علم النفس؛ وكان 
عالم لفويات منميزا. كثب نصوصا وكتباً نقدية حول المبادئ الأخلاقية, والنفمية. 
والفلسىفة المعاصرةء المادية, المثالية الألانيةء الرومانسية الألماتيةء والحداثة عموماً بلغة 
الماتية بارعة. يمد من بين الفلاسمة الأكثر شيوعا وتداولا بين القراء. كثيرا ما تفهم 
أعماله خطا على أنها حامل أساسى لأفكار الرومانسية الفلسفية والعدمية ومعاداة 
السامية وحتى النازية لكنه برفض هذه امقولات بشدة ويقول بأنه طسد هذه الاأتجاهات 
كلها . فى مجال الفلسفة والأدب» يعد نيتشه فى اغلب الأحيان إلهامًا للمدارس الوجودية 
وما بعد الحداثة. روج لافكار توهم كشيرون أنها مع التيار اللاععلانى والعمدمية. 
استخدمت بعض آرائه فيما بعد من قبل أيديولوجيى الفاشية. رفض نيتشه الأفلوطينية 
والسيحية الميتافيزيقى بشكل عام» ودعا إلى تبنى قيم جديدة بعيدا عن الكانطية 
والهيجيلية والفكر الدينى والنهلستية. سعى نيتشه إلى تبيان أخطار القيم السائدة عبر 
الكشف عن آليات عملها عبر التاريخ. كالأخلاق السائدةء والضمير. يمد نيتشه أول من 
درس الأخلاق دراسة تاريخية مفصلة. قدم نيتشه تصورا مهما عن تشكل الوعى 
والضميرء فضلا عن إشكالية الموت. كان نيتشه رافضا للتمييز المتنصرى ومعاداة السامية 
والأديان ولا سيما المسيحية لكنه رفض أيضا المساواة بشكلها الاشتراكى أو الليبرالى 
بصورة عامة. 

حياته 

ولد تیتشه عام ۱۸٤٤‏ لقس بروتستانتی وکان العديد من اجداده من جهتى الأب وإلأم 
ينتم ون للكنيسة. سماه وألده فريدريك لأنه ولد فى نفس اليوم الذى ولد فيه فريدريك 
الكبير ملك بروسياء حيث كان والده مريياً للمديد من أبناء الأسرة الملكية وعاش حياة 
مدرسية عادية ومنضبطةء وسماه أصدقاؤه المسيس الصغير أقدرته على تلاوة الإنجيل 
بصوت مؤثر. 
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تأثر فى شبابه بوحدة ألانيا وزعيمها بسمارك ورأى فيه كمالا للشخصية الألمانية. 
توفى والده وهو فى الخامسة عشرة من عمره؛ فعرف انقلاباً وجهه إلى التشاؤم واكتشف 
فى نفس الوقت الفياسوف الالمانى شوبنهاور وانغنمس فى قراءة أعماله» كما عشق 
الوسيقى الكلاسيكية وقام بمحاأولات لتأليفها. فى الجامعة؛ درس نيتشه الفيلولوجيا 
وتعلم اللفات القديمة واهتم فى سنة التخرج بالسرح والقلسفة الإغريقية القديمة حيث 
فضل الغلاسفة الذريين على الذين ظهروا فيما بعد كسقراط وارسطو؛ وتأثر بالفلسفة 
الأبيقورية بشكل خاص. على الرغم من ضعف بصره وكونه الابن الوحيد لأمه الأرملة. إلا 
أنه طلب للخدمة المسكرية فى الجيش الألانى المتصف بالصرامة وهناك وقع عن صهوة 
حصانه ما دفع بقائد فرقته أن يفيه من الخدمة بعد إصابته ولكن نيتشه ظل طوال 
عمره متأثراً بالحياة المسكرية والأخلاق الإسبارطية التى عرهها فى الجيش. بدأ نيتشه 
كتاباته بكتاب مولد المأساة ألذى بتحدث فيه عن الأساطير الاأغريقية وارتباط ألحضارة 
باللوسیقی حيث كان نيتشه قد تمرف على الموسيقار الألمانى الشهير ريشارد فاغذر ورآى 
فيه تجسيدا للمبقرية وماش معه فترة رافقه فيها فى رحلاته ولكن سرعان ما انقلب 
نيتشه ضده وكانت القطيعة بينهما هى الشرارة التى أطلقت فكر نيتشه مث العاصفة 
على القيم الأوروبية إذ رأى فى المسيحية انحطاطأ وان النمط الأخلاقى المائب هو 
النمط الاغريقى الذى كان يمجد القوة والفن ويستخف بالرقة والنعومة وطيبة القلب 
التى رأها من صفات الاسيحية. 

لام نيتشه الجامعات والمماهد الألمانية على نبذها شوبنهاور وغيره من الفلاسفة ما 
حدا بهم إلى نبذه هو الآخر حيث راوا فيه عالاً لفوياً لا غير؛ وإن كان كتابه المأساة لاقى 
بعض المدیح ثم آصیب نیتشه بمرض شدید وشارف علی الوت حیث أوصی اخته ٣لا‏ 
تدعو قمبيساً ليقول الترهات على قبرى أريد أن اموت وثنيا شريفاً"؛ ولكنه بعد ذلك 
شفى وذهب إلى جبال الألب ليتهافى وهنالك كتب كتابه الأشهر "هكذا تكلم زرادشت" 
الذى مزج شعراً قوياً وحساساً مع مبادئ فلسفية مبتكرة وواقعية ونداء إلى نظرة فلمفية 
جديدة حيث أعاد النظر بالمبادئ الأخلاقية الفلسفية ولم تعد بعده الفلسفة الأخلاقية 
کما کانت. 
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كتب نيتشه بعدها العديد من الكتب ولكنها كلها كانت تقريبا تميقا على هذا الكتاب 
الذى كان بعتبره إنجيله الشخصى ولكنه واجه صعوبات كبيرة فى نشره ولم بلق الكتاب 
ترحيياً كبيراً فى أوساط الجامعات الا لمانية المتمسكة بالمثالية الهجيلية. 

كانت علاقة نيتشه باخته قوية وکان پحبها حباً کبیراً لذا تالم کثيراً عندما تزوجت 
برجل لا بحبه وسافرت لتقيم فى مستعمرة اشتراكية فى الأوروجواى؛ كما أنه وقع فى 
الحب عدة مرات لكنه فشل بسبب عينيه الحادتين ونظراته المخيفة برأى الفتيات لذا 
اتسمت حیاته بالكآبة حتی نهایتها . 

عانى نيتشه فى تهاية حياته من مرض عقلى حيث دخل المصح العقلى لكن أمه العجوز 
سارعت بإخراجه ليميش معها إلى أن توفیى. 

يعد فربدريك نيتشه من أهم فلاسفة أوروبا على الإطلاق حيث تفذى أفكاره العديد 
من التيارات الفكرية. 

سيرته الفلسطية 

دخل نيتشه عالم القلسفة عبر القيلولوجيا كعالم لغوى وشاعر (وهى دراسة الكتب 
التاريخية فى [طارها التاريخى الصحيح من دون ترجمة) ومكنته درأسته الجامعية من 
تحصيل ثعافة كونية شاملة. كان اهتمامه الأولى ومهنته هو الكتب الفلسفية اليونانية 
القديمة . وكان الرافد الأساسى لكل ما سيقدمه فى التفكير الفلسفى هو الفكر الإغريقى 
القديم الذى كان بالنسبة إليه مقي اس الأشياء والذى رأى من خلاله إنحطاط عصره. لقد 
کان نيتشه أقرب إلى أن يكون اخلاقياً من أن يكون فيلسوهاً بالمعنى الممروف فى عصره إذ 
نظر للأخلاق وبحث فيها ولم ينظر للماهيات. 

يعد تاب هذا تكلم زرادشت" أهع كتب نيتشه. يبدأ الكتاب بقصة زرادشت " نسبة إلى 
النبى القارسى القديم " الذى نزل من محرابه فى الجبل بعد سنوات من التأمل ليدعو 
الناس إلى الإنسان الأعلى وهى الرؤية المستعيلية للإنسان الملحدر من الإنسان الحالى وهى 
رؤية اخلاقية وليست جسمانية حيث الإنسان الأعلى هو إنسان قوى التفكير والمبدا 
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والجسم.. إنسان محارب: ذكى؛ والأهم شجاع ومخاطر. بلتقى زرادشت بعدها عجوزا 
يصلى ويدعو الله فيستفرب ويقول: أيعقل أن هذا الرجل المجوز لم بعلم أن الله مات وأن 
جميع الآلهة ماتت". يواجه زرادشت فى البداية صعوبة فى جذب الناس إلى دعوته حيث 
يتلهون عنه بمراقبة رجل يلفب على حبل عال لکن الرجل بقع فیأخده زرادشت بین يديه 
ويخاطبه إنه يفضله عن الجميع ويحبه لأنه عاش حياته بخطر ورجولة. 

وهکذا بتابع زرادشت رحلته ودعوته ليعبر عن أفكار نيتشه التى وإأن كانت عنصرية بنظر 
البعض إلا نها واقمية ومبدعة وكاشفة عن طبيعة النفس البشرية. يعد نيتشه من أعمدة 
النزعة الفردية الأوروبية حيث أعطى أهمية كبيرة للفرد وأعتبر أن المجتمع موجود ليخدم 
وينتج أفراداً مميزين وأبطالاً وعباقرة, ولكنه ميز بين الشعوب ولم يعطها الأحقية أو المقدرة 
نفسهاء حيث فضل الشعب الألانى على كل شعوب أورويا واعتبر أن الثقافة الفرنسية هى 
أرقى وأفضل الثقافات بينما يتمتع الإيطاليون بالجمال والعنف والروس بالمقدرة والجبروت 
وأحط الشعوب الأوروبية برأيه هى الإنجليزء حيث أثارت الديمقراطية الإنجليزية واتساع 
الحريات الشخصية والانفتاح الأخلاقى اشمئزازه واعتبرها دلائل افتقار للبطولة. 


يعض أقواله 
کل ما ا نقتلنی؛ بحعلنى آقوی. 
قد نکون أنفع إنجازاتاء فى مجال المعرفة؛ عزوفنا عن الأعتماد بخلود 
النفس. 


آه» کم تکره تفسی أن ٹرغم آخر علی اعتقاد اقکاری ! 
لا يهم الموجة أن تمرف كيف تحمل, ولا إلى أين. بل قد يكون من الحكمة 
الا تعرف. 
أين هى أعظم مخاطرك؟ - إنها فى الشفقة. 
تعتبر الشروحات النامضة (أو التصوفية) عميقة ولکن الحقيقة انها 
ليست سطحية حتی! 
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المفكر - أن يكون مفكرا؛ هو أن يكون قادرا على جعل الأشپاء ابسط مما هى عليه. 

جولة سريعة فی مصح عقلى تبت أن الإيمان لا يثبت شيئاً. 

الرسالة زبارة غير معلنةء وساعى البريد هو رسول المفاجات الفظةء عليك أن 
تخصص ساعة فى الأسبوع فقط لاستلام الرسائل. وتستحم بعد ذلك. 

- زوج من العدسات القوية كفيل بان يشفى عاشقاً. 

تستطيم المرآة أن تكون تصنع صداقة جيدة مع الرجلء لكن عليها أن تدعم هذه 
الملاقة بيبعض البغض لتعحافظ عليها. 

۔ شمر أن عل ان آغسل یدی كلما سلمت على إنسان متدين. 

النساء... يرفعن ما هو مرتفع آكثر وأكثر... ويزدن ما هو منخفض انخفاضاً. 

كل المصداقية وكل الضمير وكل أدلة الحقيقة تاأتى من الحواس فقط 

ألحياة جدل بين الذوق والتذوق. 

كل العلوم خاضمة لمهمة أن تحضر البيئة المناسبة لهمة الفيلسوف. ليحل مشكلة 
القيم. ليحدد حقيفة ترتيب وتصنيف القيم ألبشرية. 

كل الأشياء خاضمة للتأويل: وأيا كان التأويل ذهو عمل القوة لا الحقيقة. 

كل الأفكار العظيمة يمكن فهمها أثناء المشى. 

" كل الحقائق بسيطة ٠‏ أليست هذه كذبة مضاعفة؟ 

عندما تحدق فى جهنم عميقاًء فإن جهنم تحدق فى عمقك. 

أكثر الأكاديب شيوعا هى الأكاذيب التى نوجهها لأنفسنا... أن تكذب على الآخر 
فهذه حالة نادرة مقارنة بكذيتا على آنقسنا. 


نادرون أولئك الذين لا بتاجرون باخطر اسرار اأصدقائهم عندما يمجزون عن إيجاد 


موضوع للمحادثة. 
هل فريك اسلوبی ولفتی؟ 
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ماذأ. سوف تتيعنى خطوة فخطوةة 

كن وفيا لك وحدك كن أئت 

۔ هکذا تکون فد تبعنتی- ودیعا! ودیعا! 

الناس الذين يشقون بنا ثقة تامة يمثقدون أنهم بذلك بحق لهم أن يحوزوا قتا بهم. 
هذا تفكير غير سليم. لأن الهبات التى نقدمها لا تمنح أى حق۔ 

المتوحد يلتهم نفسه فى العزلة وقى الحشود تلتهمه أعداد لا متناهية. 

هناك شخص واحد لم يذق طعم الفشل فى حياته هو الرجل الذى يعيش بلا هدف. 

- إنى أشتاق إلى الكائنات البشرية وأبحث عنهم؛ ولكننى داثما أجد نفسى فقطه مع 
أتنى لم أشتق إلى نفسى. لم يعد ياتى أحد إلئ؛ ولقد ذهبت إليهم جميما ولم أجد أحدا. 

وقد قال مخاطبا أخته: إنما إذا ما مت يا أختاء لا تجعلى أحد القساوسة يتلو على 
بعض الترهات فى لحظة لا أستطيع فيها الدفاع عن نفسى. (ولكن لم تتحقق أمنيته إذ 
تلا عليه القساوسة فى ساعة دفنه) 

آرشرشوبنهاور 

آرثر شوبتهاور (۱۷۸۸ - 1۸٠١‏ م) فيلسوقف ألمانىء معروف بفاسفته التشاؤمية يري فى 
الحياة شرًا مطلقا فهو يبجل المدم ويرى فى الانتحار شيئًا جيدا وقد كتب كتاب العالم 
فكرة وإرادة الذى وضع فيه زيدة فلسفته فلذلك تراه يريط بين العلاقة بين الارادة والعقل 
فيرى أن العقل أداة بيد الارادة وتايم لها. 

مکان ولادة شوبنهاور 

ولد فى الثانى والمشرين من شهر فبراير لسنة ۱۷۸۸ م درس الفاسفة بجامعة 
جوتنجن (۱۸۰۹- ۱۸۱١‏ م) ثم انتقل إلى جامعة برلین (۱۸۱۱ ۔ ۳١۱۸م)‏ حيث ختم 
دراسته بحصوله على الدكتوراة عن رسالته التى دونها تحت عنوان: (الأصول الأربعة ليدأ 
السبب الكافى) وهى رسالة فى العقل وصلته بالعالم الخارجى. مات أبوه منتحرا وهو قى 
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السابعة عشرة (۵٠۱۸م)‏ عاش بعد ذلك حياة شقية تعيسة بسبب خلافه مع أمه بسبب 
حياة التحرر من كل قيود الفضيلة التى عاشتها أمه بعد أبيه: وقد انتهى األخلاف بينهما 
إلى قطيعة كاملة حتى ماتت ولم برهاء وقد سبب سلوك أمه شعور! عنده بالمقت الشديد 
للنساء لازمه طوال حياتهء فلم يرتبط بامرأة حتى مات. قام بالتدريس بجامعة برلين 
(۱۸۲۰ - ١١1۸م)‏ ولم يكن موفقا ولا مقبولا من الطلاب. وقد عزأ ذلك هو إلى غيرة 
الأساتذة الآخرين منهء وتآمرهم ضده ولم تكن كتبه تلقى رواجا ما سبب له إحساسا 
مضاعفا بالشقاء والتعاسة؛ لكن فى أخريات حياتهء بدأت كتبه تروج والإقبال عليها 
تشزانف غر تالضغادة والرضاء كان له بى امال الذي وره عن أيه مكتة الاه 
هذا المال من الحصول على غرفتين بأحد الفنادق المتوسطة. عاش فيها طوال الثلاثين 
عاما الأخيرة من حياته» عاش هذه السنين فى هاتين الحجرتين؛ وحيدا بلا آم ولا زوج 
ولا ولد ولا أسرة ولا وطنء» ولا صديق. سوى كلبه الذى أطلق عليه اسم (أطما). وهو اسم 
يطلق على روح العالم»؛ أو الروح الكلى لدى البراهمةء ولكن سكان الفندق والقريبين من 
شوبنهاور كانوا يبسمون الكلب: (شوبنهاور الصغير). 

فهو فيلسوف تشاؤمى ملحد. لقد لاحظ شوينهاور أن الوجود يقوم على أساس من 
الحكمة» والخبرةء والغائية؛ وأن كل شىء فى الوجود دليل صادق على إرادة الفاعل, 
وقدرته» وحکمته. وخبرته» و|تقانه. 

إن المزاج الفاسد لشوبنهاور ونزعة الحقد والكراهية التى تملا نقسهء ثم الود المفقود. 
والعداء الموجود بينه وبين كل عناصر الحياأة والأحياء دفع به إلى اختيار نوعية معينة من 
الكتب. وكان اختياره منصباً على دراسة بوذاء ثم كتب الديانة الهنديةء وكان من آثار ذلك 
أن ازداد شعوره بالكراهية للعالمء وتعمق لديه الإحساس بأن الحياة شرء وأن الحياة ليس 
فيها إلا الألم والمرض والشيخوخة والموت. والديانة الهندية تقوم على أن الحياة قائمة 
على أنواع من الشرور الطبيعية والخلقية. 

فى الحديث عن غريزة الجنس» شوينهاور له موقف خاص جدا من هذه الغريزة 
وموقفه هذا كان أساساً لمواقف بعض الفلاسفة؛ وسنداً لمذاهبهم» وتحديداً مذهب فرويد 
فى علم النفس ومدرسته التى قامت على أساس من التركيز على دافع الجنس. 
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إن شوينهاور يعلى من شأن الدافع الجنسى لدى الإنسان والحيوانء ويجعل منه 
الركيزة الأساسية التى تدور عليها حياة الفرد والجماعة» بل بجعل منه الأساس الأوحد 
الذى تدور عليه الحياة عند كل الكائنات. وبخاصة الإنسان,؛ ومن تم فإن الجنس هو 
مقت الوك الإشدان وغل اسان نه يكن امير كل سارف إنعانى من إلأنف إلى 
الياء. 

مؤلضاتقه 

کتب شوینهاور رسالته التى نال بها درجة الدكتوراة عام ١١۱۸م‏ وكان الكتاب عن 
(الأصول الأربعة لمبدأ السبب الكافى). وهو يقصد بالسبب الكافى علاقتنا بالعالم 
الخارجى وفهمنا إياه. ويرى أن السبب الكافى ألذى يتحدث عنه يقوم على أصول أريعة 
هى: (علاقة بين مبدأً ونتيجة- علافة بين علة ومعلول- علاقة بين زمان ومكان ‏ علاقة 
مداغ وفل): الور التلات الأول تت الفصور التظرى أا الهدرزة الراة دين 
العمل. وهذه الأريمة هى التى ينشأ نها تصورنا للعالم الخارجىء وانفعالنا معه. ثم 
أخرج كتابه الثانى وهو(العالم إرادة وتصور) أو (العالم إرادة وفكرة). وقد فن بكتابه هذا 
حتى ظن إنه قد وضع فيه التصور النهائى للوجود والفكر. ولكن كتابه هذا لم يلق قبولا. 
حن آنه ب ما يزيد غلل اشر أعوام بلع شو اور أن جر ن ضح ك ابة قد ب 
ورقاً فاسدا تلف به البضائم فازداد تشاؤماًء وارجع ذلك إلى مؤامرة تحاف ضده من 
جميع المفكرين والفلاسفة؛ وأنهم لا يفهمون فلسفته لأنه يكتب للأجيال القادمةء ثم قال: 
(إن كتابى هذا مثل المرآة. فإذا نظر فيها حمار فلا تنتظر أن يرى فيها وجه ملاك). ثم 
نشر كتاباً تحت عنوان: (الإرادة فى الطبيعة) (١١۱۸م)؛‏ جمم فى هذا الكتاب من الأمثة 
والشواهد الطبيعية ما ظنه آدلة على نظريته فى الإرادة الكلية, الثى تحدث عنها فى 
كتابه السابق. وفى سنة (١١۱۸م)‏ أصدر كتاباً بعنوان: (المشكلتان الأساسيتان فى فاسفة 
الأخلاق) وفى سنة (١١۱۸م)‏ أصدر كتابين مهمين عن: (النتاج والفضلات). وقد بذل 
فیهما قصاری جهدهء وعصارة ذکره ولکنه تلقی عشر نسخ منهما تعویضاً له عن مجهوده 
فی تالیفهما؛ فلم تکن مؤلفاته قد لقیت قبولاً بعد وإن کانت فلسفته بدأت تلفت الأنظار. 
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وق اأخردات اتةه اث فته الخشازسة قى أهخاما لى الأرساط ها ج 
یشعر ببعض الرضا فی خلال عام (٤٥۱۸م).‏ وفی ۲۱ سبتمبر ١٦۱۸م‏ جلس فى الفندق 
المتواضع الذى قضى فيه الثلاثين عاما الأخيرة من عمره. وكان يتناول إفطاره» وبعد 
اة وة فعا افق ؟ ذال الا كا بقارن ا ج فر جت الا 
قد نبذته. 

ا 


له امت فة شريتهاور غل الأسسن الأهة: ارلا : أن الو جزد عبارة عن الادة 
المطلقة؛ فليس فى الوجود سوى الادةء ثانياً: أن الملم عبارة عن (إرادة وفكرة). ثالثاً: 
الإرادة الكلية فى الطبيعة عنايتها تنصب على الحفاظ على الحياة فى الأنواع؛ ولذلك 
تهتم بالإبقاء على الأنواع فى النبات والحشرات والحيوان والإنسانء وهى فى اهتمامها 
بالنوع لا تاقى بالا إلى الأفراد الذين تطحنهم الآلامء ويعذبهم الشقاء؛ ويغرقون فى بحار 
المآسى والشرور. رابعاً: اموت هو عدو الإرادة الكلية؛ وهو الذى يحاول أن يقضى على 
الحياة والأحياءء ولكن الإرادة الكلية تهزمه عن طريق غريزة الجنس التى تدفع الأحياء 
إلى التزاوج والتناسل, وبذلك تموض الإرادة عن طريق النسل ما يأخذه الموت؛ وتبقى 
الخناة وألا حا فقا لرعية الأراذة الكهة : خامبا: الحياة كلها بل الوجود كله شرو 
وأحزان ومشقات وآلام؛ وليس فى الوجود كله خير قط ولا يعرف معنى السعادة؛ وأاقصى 
ما بتصور من خير قى الوجود؛ أن تقل شروره غا أو تخف آلامه ها ألشر والشقاء 
والتعاسة هى جوهر الحياة» وحقيقة الوجود» وهذه الأشياء هى الجانب الإيجابى فى 
الحياة. أما ما يسمى بالسعادةء أو اللذة, أو الخير أو غير ذلك فليست أموراً إيجابيةء بل 
هى أمور سابية؛ بمعنى أن السعادة ليست إلا سلب الالام واختفاء الشقاء أو التخفيف 
منه فليلاء ومن ثم فلا وجود لشىء أسمه السعادة أو اللذةء ولكن هناك شقاء وتماسة 
وآلام» قد تكون شديدةء وقد تخف قليلا أو كثيراً؛ فيسمى الناس هذه الحالة سعادة أو 
لذة. سادساً: وسيلة الإرادة الكلية فى تنفيذ غايتها من بقاء النوع فى الإنسان أمران: 
العقل» والغريزة الجنسية. 
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سابعاً: عود إلى ما قرره فيلسوف التشاؤم» من أن الوجود كله شر. فالوجود شرء لأن 
الألم والتماسة هما الشىء الإيجابى؛ وأما ما نسميه سعادة ولذة؛ فهو أمر سلبىء فلا 
يزيد على كونه ساباً للألم أو تخفيفاً منه للحظة؛ ثم تنتهى تلك اللحظة ليأتى الألم من 
جدید. 

ثامنا: لكل ما تقدم من آدلة على أن الحياة آلام. والوجود شر - فيما يزعم شوبنهاور - 
فإن الفيسلوف يدعو إلى نبذ الحياة ‏ ويرغب فى الانتحار تخلصا من شقاء الحياة 
وشرورها. والفياسوف - وهو برغب فى الانتحار ويدعو إليه - يبين أن الموت فى ذاته لا 
يسبب للإنسان ألما قط ولكن الناس يتألمون من فكرة الموت آكثر مما يتألمون من الموت 
نفسه؛ لأن الإنسان لا يلتقى الموت أبداء فكيف يتألم منه؟ إن الإنسان ما دام هو حيا لم 
یمت» فهو لا یری الوت ولا يلتقيه ومن ثم لا بتألم منهء فإذا ما انتحر الإنسان ومات؛ فإن 
الموت حين يجىء يكون الإنسان قد ذهب» وعلى ذلك فالإنسان يخاف من فكرة الموتء لكن 
الوت حين يجىء ويقع يكون الإنسان قد استراح من شقاء الحياة وآلامهاء وتخلص نهاثيا 
من الإرادة ألكلية العمياء الشريرة التى لا عمل لها إلا ترغيبه فى الحياة وإغراؤه بها 
ليظل يصلى شقاءها وآلامها. 

مارتن هید جر 

مارتن هیدجر ۲٣(‏ سبتمبر ۱۸۸۹ - ۲٣‏ مایو )۱۹۷١‏ فیلسوف ألمانی» ولد جنوب 
المانياء درس فى جامعة فرايبورغ تحت إشراف إدموند هسرل مؤسس الظاهريات» ثم 
أصبح أستاذا فيها عام ۱۹۲۸. وجه أهتمامه الفلسفى إلى مشكلات الوجود والتقنية 
والحرية والحقيقة وغيرها من المسائل. ومن أبرز مؤلفاته: الوجود والزمان (۱۹۲۷) دروب 
مُوصّدة )٠٠۹٠١(‏ » ماالذى يمى فكرا .)۱۹١١(‏ المفاهيم الأساسية فى الميتافيزيةا 
»)۱۹١1(‏ نداء الحقيقة؛ فى ماهية الحرية الإنسانية (۱۹۸۲)» نيتشه (۱۹۸۳). 

تميز هيدجر بتأئيره الكبير على المدارس الفلسفية فى القرن العشرين, التى من 
أهمها: الوجودية: التأويليات. فلسفة النقض أو التفكيكيةء ما بعد الحداثة. ومن أهه 
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إنجازاته أنه أعاد توجيه الفلسقة الغريية بعيدا عن الأسئلة الميتافيزيقية واللاهوتية 
والأسئلة الإبستمولوجية؛ ليطرح عوضا عنها أسئلة نظرية الوجود (الانطولوجيا)ء وهى 
أسئلة تتركز أساسا على معنى الكينونة (١1ععة0).‏ ويتهمه كثير من الملاسفة والمفكرين 
والمؤرخين بمعاداة السامية أو على الأقل يلومونه على انتمائه خلال فترة معينة للحزب 
النازی الألمانى. 

لودفيج فيتفنشاين 

لودفيح فیتغنشتاين بالألمانية: wig Wi)tعe ns e1(‏ udا)‏ ولد قی (۲۹ ابریلء ۱۸۸۹ ۔ 
٩‏ آبریل )۱۹٩۱‏ فیلسوف نمساوی. 

ولد فى فيينا بالنمسا ودرس بجامعة كمبريدج بإنجلترأً وعمل بالتدريس هناك وقد 
حظى بالتقدير بفضل كتابيه تتبع المنطق الفلسفى؛ تحقيقات فلسفية للذين نشرا بعد 
وقاته. عمل فى المقام الأول فى اسس المنطق» والفلسفة والرياضيات؛ وفلسفة العقل» 
وفلسفة اللغة. ينظر إليه عادة باعتباره من أهم فلاسفة النصف الأول من القرن 
العشرين. اعتقد فيتفنشتاين أن معظم المشاكل الفلسفية تقع بسبب اعتقاد الفلاسفة أن 
معظم الكلمات أسماء. كان لأفكاره أثرها الكيير على حركتين فلسفيتين هما: الوضعية 
المنطقية والتحليل اللغوى. 

استقال فیتغنشتاین من منصبه فی کامہریدج فی عام ۱۹٤١‏ للتركيز على كتاباته. وقد 
خلفه صديقه يورى هنريك فون فريكت بمنصب الأستاذ. نزل فى دار الضيافة فى البيت 
كياہاتريك فی شرق ویکلاو فى عام ۱۹١١‏ وعام .۱۹٤۸‏ أنجز الكثير من أعماله اللاحقة 
على ساحل إيرلندا الغربى فى عزلة ريفية يفضتلها مع باتريك لینش. بحلول عام ۱۹٤٩‏ 
عندما تم تشخيص حالته بأنها سرطان البروستاتا. 


ow 


سار لر 


جان-بول شارل ایمارد سارتر ۲٢(‏ یونیو ۱۹۰۵ باریس - ٠۵١‏ ابریل ۱۹۸۰ باریس) هو 
فیلسوف وروائی وکاتب مسرحی کاتب سیناریو وناقد أدبی وناشط سیاسی فرنسی. بدا 


402 


حياته العملية أستاذا. درس الفلسفة فى ألمانيا خلال الحرب العالمية الثانية. حين احتلت 
أ ا ف اا رط ماز ف وف قاو ال ا السوة 

مدل حياته 

بعد الحرب أصبح رائد مجموعة من المنقفين فى فرنسا. وقد أثرت فلسفته الوجوديةء 
التى نالت شعبية واسعةء على معظم أدباء تلك الفترة. منح جائزة نویل للآداب عام٤٩۹٠.‏ 
تمیزت شخصياته بالانفصال عنه وبدت وکانها موضوعات جدال وحوار آكثر منها 
مخلوقات بشرية؛ غير آنه تميز بوضع أبطاله فى عالم من ابتكاره. 

لم يكن سارتر مؤلفاً مسرحياً محترفاء وبالتالى فمد كانت علافته بالمسرح عفوية 
طبيعية. وكان بوصفه مؤلفاً مسرحيأًء يفتقر أيضاً إلى تلك القدرة التى يتمتع بها 
الملحترف بالريط بين أبطاله وبين مبدعيهم. كما كان يفتةر إلى قوة التمبير الشاعرى 
بالمعنى الذى يجعل المشاهد يلاحق العمق الدرامى فى روح ألبطل ألدرامى. 

تميزت موضوعات سارتر الدرامية بالتركيز على حالة أقرب إلى المأزق أو الورطة. 
ومسرحياته ' الذباب" " واللامخرح المنتصرون" تدور فى غرف التعذيب أو فى غرقة فى 
جهنم أو تحكى عن طاعون مصدره الذباب. وتدور معظمها حول الجهد الذى يبذله المرء 
ليختار حياته وأسلوبها كما يرغب والصرأع الذى ينتج من القوى التقليدية فى العالم 
التقليدى الذى يوقع البطل فى مأزق ويحاول محاصرته والإيقاع به وتشويشه وتشودهه. 

وإذا كان إدراك الحرية ووعيها هو الخطوة الأولى فى الأخلاقية السارترية فإن 
استخدامه هذه الحرية وتصرفه بها - التزامه- هو الخطوة الثانية. فالإنسان قبل أن 
يعى حردته ويستثمر هذه الحرية هو عدم أو هو مجرد "مشيئ" أى أنه أقرب إلى الأشياء 
مله إلى الكائن الحى. إلا أنه بعد أن يمى حريته يمسى مشروعاً له قيمته المميزة. 

فی مسرحیتیه الأخیرتین "نکیرازوف" )٠۹٥١(‏ و'سجناء التونا" (۱۹0۹) يطرح سارتر 
مسائل سياسية بالغة الأهمية. غير أن مسرحياته تتضمن مسائل أخرى تجعلها أقرب إلى 
الميتافيزيقيا منها إلى السياسة. فهو يتتاول مواضيع مثل: شرعية استخدام العنف؛ نتائج 
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الفعل العلاقة بين القرد والمجتمع؛ وبين الفرد والتاريخ. من مسرحياته أيضا: ”الشيطان 
واللورد" وأرجال بلا ظلال . 

وقد ساهم أيضا فى إعطاء ألجزائر استقلالها ووقف امام حركة بلاده الأاستعمارية 
وكان قوله المشهور «السلام هو الحرية». 

کارل ریموند بوبر 

(۲۸ پوليو ۱۹۰۲ فی فیینا - ۱۷ سبتمبر ۱۹۹٤‏ فی لندن) فیلسوف إنجلیزی نمساوى 
المولد . متخصص فى فلسفة العلوم. عمل مدرسا فى معهد اندن للاقتصاد. يعتبر بوبر 
أحد أهم وأغزر المؤلفين فى فلسفة العلم فى القرن العمشرين كما كتب بشكل موسع عن 
القاسقة الا جتماعية والسياسية. 

والداه يهوديان بالأصل لكنهما تحولا للديانة الملسيحية» إلا أن بوبر يصف نقسه 
بالإدارى. درس الرياضيات» التاريخء علم ألنفس. الفيزياء؛ اموسيقاء القلسقة وعلوم 
التربية. عام ٠۹۲۸‏ حصل على درجة الدكتوراة فى مجال مناهج علم النفس الإدراكى. 
۰ تزوج وبدا كتابة أول أعمالهء الذى نشر فى صورة مختصرة بعنوان "منطق البحث" 
٠‏ وفى طبعة كاملة عام ۱۹۷۹ بعنوان 'المشكلتان الرئيستان فى النظرية المعرفية'. 
۷ هاجر إلى نيوزبلندا حيث قام بالتدريس فى عدة جامعات هناك وألف كتاب 
"المجتمع المفتوح وأعداؤه" ٠۹٤١‏ الذى اأكتسب من خلاله شهرة عالمية ككاتب سياسى. أهم 
سمة تميز أعماله القلسفية هى البحث عن معيار صادق للعقلانية العلمية. ما بين عامى 
۹ -_ ۱۹1۹ عمل أستاذاً للمنطق والمناهج العلمية بجامعة لندن. حصل فى عام ۱۹٦١‏ 
على لقب سير" . كتبت عنه الدكتورة يمنى طريف الخولى وهى أول من قدمه للعالم 
از 

بیرتراند راسل 

برتراند راسل ۱۸-٥(‏ مایو ۱۸۷۲ - و۲۰ فبرایر ۱۹۷۰) فیاسوف وریاضی وکاتب 
إنجليزى يعد من أعظم الفلاسفةء حصل على جائزة نوبل عام ٠۹٠١‏ بالإضافة إلى نوط 
الأاستحقاق ذى القيمة الكبيرة أالذى قلده إياه املك جورج السادس عام ۱۹٤١‏ وجائزة 
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سوتنج من جامعة کوبن هاجن عام ۱۹٦۰‏ . كما كان ناشطا بارزا ضد الحرب وضد 
اللمبراة كا شم الان اتحرة بين اشرب وك كرت اقا تار السا 
إلى كونه عالم اجتماعى دقيقًا كتب ما بزيد على المائة كتاب والكثير من المقالات فى 
الفلسفة وعلم النقس وعلم الاجتماع والسياسة والدين والأخلاق وأالجنس. ويعتير كتابه 
ألف ياء النسبية من اروع ماكتب فى هذه النظرية المظيمة. مات وعمره نحو المئة عام فى 
سنة ۹۷١١‏ . ومن أعماله مبادى الرياضيات وتاريخ الفلسفة الغريية ومشكلات القلسفة 
ومن أقواله إن مبرر احترام الأطفال لآبائهم لا يعد أقوى من ذلك الخاص باحترام 
الوالدين لأطفالهم فيما عدا أنه عندما يكون الأطفال صغاراً يكون الآباء أقوى من 
الأطفال. 
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أفكار هبحابة 
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حول الملسمة وناريحها 


< کر 


فی عام ۱۸٠۷‏ أنهى هيجل تأليف كتابه الشهير «فينومينوئوجيا الروح» (أو علم ظواهر 
الروح/ المقل). ثم أاصبع رئيس تحرير لإحدى الجرائد الألمانية. لكته طرد من هذا 
المنصب بهد سنة واحدة لأسياب سياسية. فقد كانت أفكاره ثورية أو تقدمية أكثر من 
اللازم۔ ثم ألف کتاباً مدرسپاً فی عدة اجزاء بین عامی ۱۸۱١-۱۸۱۲‏ تحت عثوان اعلم 
امنطقب. وهو ما يسمى أيضاً ب دالمنطق الكبير» مقابل «المنطق الصفير» او "موسوعة 
العلوم الفلسفية". 
تزوج هیجل عام ۱۸۱۱ وولد له طفلان: الأول سیصبع أستاذ تاريخ, والثانى أصبح قساً 
بروتستانتیا.. نال هيجل منصبا جامعيا مهما فى جامعة هايدلبرغ عام .1۸1١‏ وفى عام 
۷ نشر كتابه «موسوعة العلوم الفلسفية». أو المنطق الصغير" وعندما مات فيخته الذى 
كان يحتل كرسى الفلسفة فى جامعة برلين حل هيجل محله عام 1۸1۸. وكان ذلك أكبر 
منصب يمكن أن يحلم به فيلسوف فى ذلك الزمان. وعندئذ ازدادت شهرته وأصبحت عالمية 
تقريباً . ولكن البعض أخذوا عليه موقفه السياسى المحافظ واعتبروه بمثابة المفكر الرسمى 
للنظام الماكى البّروسئ. وهكذا هاجمه الليبراليون الذين كانوا لا يزالون تقدميين فى ذلك 
الزمان. ولكن بعد فترة من الزمن راح التظام نفسه يبشتبه به. وعندئذ أصبح يتلقى 
الضربات من كلا الطرفين. وفى عام ۱۸١١‏ نشر هيجل كتابه 'مباديئ فلسفة الحق'. وفى 
عام ۱۸۲۷ افر إلى منطقة فايمار حيث استقبله جوته» ثم سافر بعدئذ إلى باريس حيث 
رحب به فيكتور كوزات ويعض المثعفين القرنسيين الآخرين. 
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مات هي جل بمرض الكوليرا! عام ۱۸۴١‏ وكان عمره واحدا وستين عاماً فقط. 
وبالتالى فإن كته عن الجمالياتء وفلسمة الدين. وفلسفة التاريخ؛ لم تنشر إلا بعد موته. 
یول هولفیت: إن تلخيص فلسفة ضخمة كفلسفة هيجل أمر صعب جدا. فالمرء يخشى 
آن یشوه فكره إذا ما بسنُطه أكثر من اللزوم. كان هيجل يرى أن ما يتحقق فى التاريخ عبر 
الصراعات الدامية والأهواء البشربة المتعارضة والهائجة هو الروح/ المقل: أى 
المقلانية العميفة . فالتاريخ عقلانى على الرغم من أنه يبدو لنا فوضوياًء مليئاً بالحروب 
والظام والقهر. وذلك لأن المقل هو الذى يحكم المالم والتاريخ بحسب النظرة 
الدبالكتيكية د هيجل. فالتاريخ كان عقلانيا وسيبقى على الرغم من كل المظاهر الخادعة 
والتى تقول العكس. والتاريخ لا يمكن أن يفهمه إلا عقل الفيلسوف. كان هيجل يقول 
بالحرف الواحد: " ينيفى أن ننظر إلى التاريخ بعين الفقل التى هى وحدها القادرة على 
اختراق السطح المبرقش للآحداث اليومية. التاريخ يتقدم نحو المزيد من وعى الذات 
هذا الوعى الذى يجمل الإنسان متحرراً من الضرورات. التاريخ بتقدم باتجاه المزيد من 
المقلانيةء والأخلاقء والحرية. هذا هو طموح التاريخ النهائى والأخير. إنه يبهدف إلى 
تحقيق السعادة للبشر على هذه الأرض. وكذلك تحقيق التقدم المادى والمعنوى. ليس هذا 
بعيدأً عن البشرء بل بقعل البشر أنفسهم. البشر هم الذين يصنعون تاريخهم, لكن ليس 
على هوأهم. بل وفق ضرورات وشروط مادية عليهم وعيها وتجاوزها. حسب ما أضاف 
مارکس لاحقاً. 

هل ينبفى أن نستتتج من ذلك أن الناس فى عصرنا أكثر عقلانية وأخلافية وحرية 
مما كانوا عليه فى الماضى؟ لا. ولكن ما هو مضاد للعقلانية والأخلاق والحرية ما عادوا 
يتحملونه كما فى السابق. وإنما أصبحوا يشجبونه آكثر فاكثر. لنضرب على ذلك المثل 
التالى: عندما كانت الكديسة الكاثوليكهة تحاكم المفکرین فی القرون الوسطی أو حتى فى 
عصر النهضة وتعدمهم کما حصل ل جیوردانو برونو وآخرین ما کان أحد يحتج على 
ذلك. 

كانوا يعتبرونه شيئًاً طبيعياً أو عادياً لأن الكنيسة معصومة ولا تناقش. ولكن عندما 
فتلو! المفكرين أو حتى الناس العاديين فى ألقرن الثامن عشر احتج فولتير على ذلك ومعه 
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كوكبة من المثقفين. وأما فى القرن التاسع عشر فمندما آدأتوا الضابط درايفوس بتهمة 
الخيانة العظمى وهو برىء قإن إميل زولا احتج على ذلك ومعه ليس فقط المثقفين وإنما 
جزء لا يستهان به من الرأى العام.. وهكذا نلاحظ آنه يوجد تطور على مدار التاريغ من 
قرن إلى قرن. واليوم أصبع الحكام فى الدول الأوروبية يخشون رأيهم العام إلى حد كبير 
ويالتالى فالذين يقولون بأنه لا يوجد تقدم فى التاريخ مخطئون. 
يقول هولفيت: بالنسبة ل هيجل فإن التاريخ الكونى آو تاريخ المالم لا يهتم بالأشخاص 
الفردبين وإنما يهتم بالفرد الكونى آى بالشعب ككل ويروح هذا الشعب. وهذا ما ندعوه الآن 
بخصوصية الشعب الألمانىء أو الفرنسى, أو العربى الخ.. فكل شعب له روح جماعية هى 
شروط هذا الشىب وموقعه فى جدلية التاريخ المالمى. وجاءت الماركسية ومعها الفهم المادى 
تاريخ او ما سمى لاحقاً ب 'المادية التاريخية" لتطرح إشكالية "دور الفرد فى التاريع. 
منطق هيجل أو الديالكتيك الهيجلى هو ما يسميه هيجل تفسه پءنسق الملم» أو 
"منظومة العلم' والذى يشتمل على ثلاثة وجوه: 
-١‏ المنطق. 
۲- الطبية. 
-٣‏ الروح/ العقل. 
والمنطق يتضمن ثلاثة وجوه: 
-١‏ اللوغوس أو المفهوم وهو ما يسمى ب 'الكلمة" فى الفكر الديتى. 
۲- الكينونة أو الكائن. 


-٣‏ الاهية. 
تشمل مقولة الطبيمة ثلاثة وجوه: 


-١‏ الطبيعة الميكانيكية. 
۲ الطبيعة الفيزيقية أو الفيزيائية. 
۳- الطبيعة العضوية. 


أما مقولة الروح/ المقل فتشمل: 
ا“ الروح/ المقل الذاتى. 
۲- الروح/ المقل الموضوعى. 
الروح / العقل المطلق (المرفانى) أو نفس الأمر إذا استعرنا التعبير 
الصوفى. 
الكينونة أو الكائن كما لاحظنا إحدى مقولات المنطق وتشمل مقولة الكائن: 
-١‏ التحديد. 
۲- القدر. 
-٣‏ القياس . 
الماهية وهى تأتى من سؤال: ما هوة وهى المقولة الثانية للمنطق الهيجلى وتشمل: 
-١‏ الانمكاس إلى النفس وفيها. 
-١‏ المظهر. 
-٣‏ الفعلية آو الواقع الفعلى. 
المقولة الثالثة من مقولات المنطق الهيجلىٌ هى اللوغوس (الكلمة الصوتية) أو المفهوي 
وهو أيضاً العقل أو المبدا العقلانى فى الكون حسب القلسفة اليونانية القديمة؛ وهو كلمة 
الله وهو المسيح فى الفكر اللاموتى: فى البدء كانت الكلمة. جاء فى سورة آل عمران: 
إن الله يبشرك بكلمة منه اسمه المسيح عيسى اين مريم) (آل عمرأان/0) . وقى سورة 
النساء: (وكلم الله موسى تكليما) (النساء/4٦٠).‏ وفيها أيضا: (إنما المسيح عيسى ابن 
مريم رسول الله وكلمته) (النساء/١١۱).‏ 
والكلمة نوعان: كلمة طببةء وهى نفس الأمر أو معنى حقيقة الواقع. وكلمة خبيثة هى 
ضرب من ألهوى والضلال؛ «(الم تر كيف ضرب الله مشلا كلمة طيبة كشجرة طيبة) 
(إبراهيم/٤۲)‏ (ومثل كلمة خبيثة كشجرة خبيئة اجتثت من فوق اللأرض)(إبراهيم/ )٠١‏ 
ويتكون اللوغوس أو المفهوم او ناموس الكون من ثلاث مقولات . 
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باروج سبینورا 

باروخ سبينوزا (بالهولندبة: 072١م5‏ ۸ءا:83) هو فيلسوف هولندى من أهم فلاسغفة 
القرن ۰.۱۷ ولد فی ۲١‏ توفمبر ۱۱۲۲ فی آمستردام؛ وتوفی فی ۲۱ فبرایر .۱١۷۷‏ 

حيانه 

ولد سبینوزا فی عام ۲۲١١م‏ قى أمستردام: هولنداء عن عائلة برتنالية من أصل 
بهودى تنتمى إلى طائفة المارنيين. كان والده تاجرا ناجحا ولكته متزمت للدين اليهودى. 
فكانث تربية باروخ أرثوذكسية؛ ولكن طبيعته الناقدة والمتعطشة للمعرفة وضعته فى صراع 
مع المجتمع اليهودى. درس العبرية والتلمود فى بشيبا (مدرسة بهودية) من ٠١١١۹‏ حتى 
۱۰م. فی آخر دراسته کثب تملیقا علی التلمود . وفی صیف ۱۱٥١‏ ذبذ سبینوزا من أهاه 
ومن الجالية اليهودية فى أممىتردام بسبب ادعائه أن الله يكمن فى الطبيعة والكون؛ وأن 
النصوص الدينية هى عيارة عن استعارات ومجازات غايتها أن تمرف بطبيمة الله. بعد 
ذلك بوقت قصير حاول أحد المتمصبين للدين طعنه. من ١٦01‏ حتى ٠٠١١‏ أشتفل 
کنظارتی لکسب قوته. ثم من ۱۱١۰‏ حتی ٠٠١١‏ أسسس حلقة فكر من أصدقاء له وكتب 
تصوصه الأولی۔ من ۱١١۲‏ حتی ٠٠۷۰‏ أقام فى بوسبرج وثم يعد نشر كتابه رسالة فى 
اللاهوت والسياسة سنة ۱٦۷۰‏ ذهب لیستقر فی لاهای حيث اشتغل كمستشار سرى 
لجون دو ویت. فى سنة ۱١۷١‏ تلقى زبارة من الفيلسوف الالمانی لاپہنتز". توفى سبينوزا 
۷ فی ۲۱ ابریل. 
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غوتمرید لایبننر 

غوتفرید فیلهیلم من لایبنتز (أيضاً لايینتز) (لایبتزغ يولیو ۱ (يونيو ۲ أو. إس.)ء 
۱٤ ٩‏ نوفمبر ۱۷۱۹ فی هانوفر) ألانى فيلسوف. عالم طبيعةء عالم رياضيات. 
دبلوماسی؛ مکتبی: ومحامی. 

يرتبط اسم لايينتز بالتعبير "دالة رياضية )۱٦۹٤(”‏ التى كان يصف بها كل كمية 
مق ب منحنى. مثل ميل امذحنى أو نغطة معينة على امنحنى. 
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يمتبر لايبنثز مع نيوتن أحد مؤسسى علم التفاضل والتكامل وبخاصة تطوير مفهوم 
التكامل وفاعدة الجداء: كما طور المفهوم الحديث ليدأ انحفاظ الطافة. 


دیمید هيوم 

دیفید هيوم (باللاتینیة٥‏ "ں۴1 )0a۷14‏ ولد فی ۲٢‏ آبریل ۱۷۱۱١‏ - توفی فی ۲١‏ 
أغسطس (1Y1‏ فيلسوف واقتصادى ومۇرح اسکتلند ی وش جخصية مهمة شی القلسفة 
الفربيه وتاريخ التنوبر الاسكتاندى. 

اشتهر كمؤرخ بداية؛ لكن الأكاديميين فى السنوات الأخيرة ركزوا على كتاباته 
الفلسفية. وكان كتابه تاريخ إنجلترا مرجما التاريخ الإنجليزى لسنوات طريلة. 

كان أول فياسوف كبير فى العصر الحديث يطرح فاسفة طبيمية شاملة تألفت جزئيا 
من رفض الفكرة السائدة تاريخيا بأن العقول البشرية نسخ مصغرة عن العقل الإلهى؛ 
ارتبطت هذه الفكرة بالإيمان بقوة العقل البشرى على أكتشاف الحقيقة بما أنه موهبة 
إلهية. بدأ تشكيك ديقيد هيوم برقضه هذه ”البصيرة المتالية والثقة المشتقة منها بأن 
العالم هو كما يمثله البشر. وبدلا من ذلك رأى آن أفضل ما يمكن القيام به تطبيق أقوى 
المبادئ التجريبية والمفسرة الموجودة من أجل دراسة ظاهرة العقل البشرىء فبدا بمشروع 
شبه نيوتنى عام الإنسان . 

قال عنه كانط, لقد آبقظنى هيوم من 'السبات الدوغمائى . 

تأثر ديفيد هيوم جدا بتجريبيين مثل جون لوك وجورج بركلى وبكتاب فرنسيين 
وبمقكرين إنجليز واسكتلنديين ميل إسحق نيوتن وساميل كلارك وفرانسس هتشون وآدم 
سمبٹ وحوژیف بتلر. 
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يبناقش مفهوم العقلانية فى الساحة الفكرية تحت وطاة الجدل السياسى حول 
العلمانية والدين؛ حيث يحتكر الطرق العلمانى الحديث باسم العقلانية: على حين يقف 
الطرف الذى يدافم عن الدور الفعال للدين فى المجال العام بدوإائره الختافة موقف 
المتحفظ من العقلانيةء إن لم يكن معاديا لها. وفى حين يرفع القريق العلمانى شمارات 
الاستتارة؛ وبتهم خصومه بالرجعية والظلامية والدوجمائية؛ بل والتمسك بالخراهة؛ بتهم 
الفريق المنافح عن الدين معارضيه بالاستهانة بالغيب والوحى» وتقديم العقل على النص: 
والرغبة فى التحلل من القيم الأخلاقية والقواعد الشرعية. 

هذا الجدل بحتاج لكسر حاقته المفرغة؛ ولن يتحقق هذا دون تعريف مفهوم المقلانية 
والقيام بعملية تحليل فلسفى عميق له؛ وهو ما سنسعى إليه هنا. 

السياق الملسصى 

يمكن القول ابتداء بأن العقلانية ليست مذهبًا مغلقا يضم فريقا من الأنصار؛ مثلما 
الحال مع الماركسية أو الوجودية أو الليبرالية؛ بل هى نزعة ومنهج فى التفكير ينجو إليه 
المفكرون والفلاسفة بل الفقهاء داخل منظوماتهم ومذاهبهم الفكرية أو الفلسفية أو 
الشرعية؛ مولين العقل مكانة محورية؛ سواء فى نظرية المعرفة؛ أو فى فيم المالم؛ أو - 
فى حالة الفلسفة والفقه الإسلامى- فى تحكيم الشرغ والاجتهاد فى فهم الوحى وتنزيله 
وتطبيق السنة؛ وتأصيل بعديهما الإنساتى والاجتماعى فيما وراء سيافيهما التاريخيين. 

فالعقلانية اقتراب فكرى يمتبر المقل مركزيا فى توليد المعرفة الصحيحة؛ ويتحدد 
معنى العقلانية" بحسب المجال الذى تنطاق منه» سواء آكان: نظربة المعرقةء اح الدين ام 
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علم الأخلاق, آم المنطق, أم العلم الطبيعى والرياضى. ومع هذا يظل الاستخدام الأكثر 
شيوعًا للكلمة مرتبطا بنظرية المعرفة واقتراب التعامل مع الدين (وحيًا ونبوة) كمصدر 

وتعنى العقلانية فى مجال نظرية المعرفة ذلك المذهب الذى يرى أن المعرفة اليقينية لا بد 
أن تكون كلية؛ بحيث تشمل القضية جميع الحالات الجزئية. وضرورية؛ بحيث تلزم النتائج 
عن المقدمات لزومًا ضروريا. 

وترى العقلانية الفشفية أن الكبة والضرورة كضفتان منطاقيحين المعرخة الحفة ا 
سكن امج اجا من رة وجا وتر انغنا ان عة الدرة ان ت ن 
الىقل نقسه؛ إما من التصورات المفطورة فى العقل (مثل نظرية الأفكار الفطرية عند 
ديكارت). أو من التصورات الموجودة فى صورة الاستعدادات القبلية للمقل التى تمارس 
التجرية تأثيرَّها المنبه على ظهورهاء لكن سمتى الكلية المطلقة والضرورة الطلقة تعطى 
لها قبل التجريب الواقعىء وأحكام العقل والصسور القبلية مستقلة بشكل مطلق عن 
التجربة كما عند الفيلسوف الألمانى كانط (1724-1804) ۸٤‏ Kم).‏ 

بهذا المعنى تقف "المقلانية" كفلسفة ومنهج فى مواجهة "التجرييية' التى ترى أن 
المعرفة اليقينية تنبع من التجربة لا من العقل؛ وهكذا فإن تميز العقلانية يتمثل فى كونها 
قكر قضية أن الكلية والضرورة تنشآن من التجرية. 

وأما فيما يتعلق بالموقف من الدين؛ فيشير وصف المقلانية إلى أصحاب رؤى متعددة 
وبالغة التفاوت بما يصعب معه -كما ذكرنا- اعتبارهم مذهبا أو مدرسة فكرية متجانسة؛ 
فمنهم القائل بأن المذاهب الدينية ينبفى أن تختبر بمحك عقلى, أو يشير الوصف أحيانا 
للقائلين بأانه لا يمكن الإيمان بخوارق الطبيعةء وهذا المعنى الأخير لا ينطبق على كل 
المقلانيين؛ لأن منهم من يقبل المعجزات ويسوغها مقلانيا؛ مثل الفيلسوف ليبنتزء وأيضًا 
يطلق وصف المقلانية على الذين يقبلون المعتقدات الدينية لكن بعد اخثبارها اختبارا 
عقليًا؛ كما يطلق على المؤمنين الذين يفسرون الدين فى ضوء العقلء ويمتبرون أنهما لا 
ينفكان عن بعضهما البعض. 
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العقلانية إذا ليست ضد الدين بالضرورة؛ فهى تيار واسع ومتنوع المشارب ومتفاوت 
فيما بنطلق منه من مسلمات وبنتهى إليه من نتائج. وعلى سبيل المثال اعتقد اثنان من 
الفادففة الفقلائن اغطادات مافشة اعا :راخ كل مهما موقا خنطا عن الآخر 
بالكلية بشأن علاقة الدين بالعقل؛ ففى حين رأى لوك (1632-1704ء)ء0ام) أن المبادىئ 
الإلهية والأخلاقية قابلة لإقامة البرهان العقلى عليهاء فإن هيوم(711-1776! مص نم( 
أنكر ذلك وقال بأنها غير قابلة للبرهنة. 

وعليه يجب عدم الخلط بين العقلانية والتجريبية واختزالهما معا باعتبارهما يمتلان 
اذهب الوضعى بالمعنى الذى يقابل الفيبى أو الدينى؛ إذ إن العمملانية تؤمن بأفكار عن 
الفطرة العقلية والرشد العام والمشترك فى حده الأدنى بين الناس» وهى أفكار من قواعد 
وأسس التكليف فى المنظور الشرعىء وعليها تنبنى المسئولية الفردية عن التزام التوحيد؛ 
بل هى مناط العبودية والحساب. فالتصنيف أعقد من ثائية الوضعى فى مقابل الدىنى 
التى نجدها فى معظم الكتابات الإسلامية السائدة؛ والتى قليلا ما تدرس المناهج 
الفلسفية أو تدرك تركيبها وتنوعها بالعمق الذى فهمها به السلف من الققهاء أو القلاسفة 
امسلمين؛ فقد أكد بعض علماء السلف موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول مثل ابن 
تيمية؛ بينما انحرف بعضهم بالعقل فى موقفه من الدین مثل آبی بكر الرازى. 

وجدير بالذكر أن مصطلح العقلانية كان بستخدم فى القلسفة الفربية الحديثة 
لوصف الاتجاه المعارض للكهنوت المسيحى والدين؛ ولا يزال البعض يستخدم ألمقلانية - 
خطا- فيعنى بها التماثل مع العلمانية أو مع الإلحاد. لكن من وجهة نظر علمية بحتةء لا 
تعنى العقلانية بالضرورة هذه المعانى المعادية للدين؛ بل إن فقهاء المسلمين تحدثوا عن 
التوفيق بين العقل والنقل قبل ظهور العلمانية الغفريية وأطروحاتها العقلانية التى كان 
هدفها التشكيك فى المعرفة الدينية وتهميش دور الكنيسة المعرفى ودعم التفكير العلمى 
الطبيعى والوضمى إبان عصر النهضة. ويمكن القول بان موفف ابن تيمية فى كتابه 'درء 
قاقض العقل والنقل' دليل أن العقل الصريع والمقلانية الصريحة لا تدل فى حد ذاتها 
على موقف معاد للدين. ودليل على موافقة صريح المعقول لصحيح المنقول فى الفقه 
الإسلامى. 
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وهذا لا بنفى أن ببض المقلانيين كانوا بوضوح ضد الدين. لكن لا شك أيضا أن 
البعض الأخر يؤمنون بالدين» ويضعون الله تعالى فى قلب منظومتهم القلسفية؛ ويؤمنون 
بالوحى ويسعون للتوفيق بين العمل والنقل بطرق مخنلفة؛ بل دجد فلاسفة يدهبون إلى 
آن النهضتين الفكرية والمدنية والحضارة لا تقوم دون الدين! فجيمس ميل ااه" موز 
- والد جون ستیوارت میل-. الذی كان من آقطاب التنودر فى إسكتلندا. يؤكد الربط بين 
العقل والدين من ناحية. والدين والمدنية والفضائل المدنية من تأحية أخرى ونجد جون 
لوك يؤكد أن من لا دين له لا أمانة لهء ولا يمكن الوثوق به أجتماعياء وغيرهم كثير. 

وعلى أساس هذا التمييز بين الرؤى المختافة سوف نتناول رؤى المقلانية؛ موضحين 
طبيعة الاختلافات بين المداطعين عنها. 

تطورالعقلائية ومقولاتها الأساسية 

المقلانية تيار له تاريخ طويل؛ وهى موقف لقطاع كبير من المفكرين, ولها جذورها فى 
الفكر الشرقى القديم؛ لا سيما فى مصر والهند. وقد بدات كتيار فلسفى فى الفلسفة 
اليونانية؛ مع سقراط وأفلوطين. ولقد حاول بعض الفلاسقة المسلمين توظيف العقل 
للتمبير عن العقائد والأطكار الإسلامية وللدفاع عنها ضد مهاجميهاء مئل الكندى 
والفارابى وابن سينا؛ ألذين سعوا للتوفيق بين الدين الإسلامى والعقلانية اليونانية. وقد 
ذهب ابن رشد إلى أن المقل هو الأساس. وإذا ما وجد بينه وبين الوحى تعارضا فإنه 
ينبفى تأويل الوحى بما يجعله متفقا مع المقل. 

وقى المصر الأوربى الوسيط كانت العقلانية تتحرك داخل الدينء واتخذت عقائده 
مسلمات مطلقة؛ وصار العقّل خادما للاهوت المسيحى؛ سواء لاهوت الأرثوذكسية 
اليونانية أو لاهوت الكاثوليكية الرومانية, واعثبر العقل أداة للدين» مثاما هو الحال عند 
أوغسطين (354-430 «ناںعنداهم). وأنسلم (1033-1109ء1۳ع5دۂم): وتوما الأکوینى 
(1225-1274 25و4 م): حيث كانوا يوظفون الفكر الفأسفى فى تبرير ألمقائد 
المسيحيةء وفى الدفاع عنها صد الشبهات والانتقادات. 
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وى مطلع العصر الحديث؛ جاء ديكارت. الذى يعده الكثيرون أبا للعقلانية الحديثة 
لأنه -قى نظرهم- انطلق من الفكر الععلانى الخالص كمقدمة أولى استنبط منها 
الحقائق اليقينية؛ لكن فى رأينا أن القديس توما الأكوينى قد سبق ديكارت فى موقفه من 
الوحى المسيعحى i0۸اaأعrev Christian‏ بوصىغه ا على العقل. 

وقد ذهب سبينوزا (1632-1677 ٠٠24‏ أم5م) إلى القول بمذهب وحدة الوجود؛ أى أن 
الله والعالم جوهر واحدء ووصل إلى ذلك بطربقته الاأستنباطية العقلية الهندسية المعروفة 
عبر ساسلة من الاستدلالات. ومن العقلانيين فى القرن السابع عشر: جولينكس 
cx 1624-1669(‏ inاGeuم).‏ ومالبرانش (1638-1715! ebra 1e‏ اMaم).‏ وغی رهما من 
صغار الدیکاراتیین. 

ومن أهم الفلاسفة المقلانيين فى القرن السابع عشر الفيلسوف الألمانى ليبنتز 
(1b12عا‏ 1646-1716 م), الذى ذهب إلى وجود توافق تام بين الحقيمة الدينية والحقيقة 
العقلية؛ ولا مجال عنده لأى نوع من التتافر بين كنهيهما؛ فالحقيقتان منسجمتانء لكن 
أسلوب التوصل إلى الحقيقة الدينية مغاير لأسلوب التوصل إلى الحقيقة العقاية؛ 
فالأسلوب الأول هو الوحى الخارق للأساليب الطبيعية؛ بينما الأسلوب الثانى هو 
الاكتساب المقلى المؤسس على طرق طبيعية. وهكذا ثمة طريقان أو أسلوبان. لكن 
الحقيقة واحدة. تأخذ تارة اسم الحميمَة الدينية تبعا منهج التوصل إليهاء وتارة أخرى 
تأخذ اسم الحقيقة العقلية تبعا منهج التوصل إليها. وانطلاقا من هذا التوافق بين 
الحقيقتين يؤسس ليبنتز الإيمان على العقل. مع أنه فى أحيان كثيرة يرفع الإيمان فوق 
العقل ويعتبر العقل عاجزأً عن فهم العقائد الإيمانية. 

وإذا انتقانا إلى القرن الثامن عشر نجد هيوم وهو نموذج من الفلاسفة الذين تناولوا 
بالنقد مفهوم الدين. وهو نموذج معاكس لديكارت. عقلانى فى مجال الدين؛ أما موقفه 
من نظرية المعرفة فمحل خلاف ونكتفى هنا ببيان أن موقفه من ألدين موقف نفى وإنكار 
لأى شكل من أشكال الدين! 


تا؛ م الول وة س 
5 417 


وظهر فى القرن نفسه الفيلسوف الألانى كانط الباحث عن منحى للايمان؛ وقد 
استطاع أن بطور مذهبًا فلسفيًا فى الإيمان الأخلاقى. وذلك على حساب إيمان الوحى 
الغيبى. 

وفى القرن التاسع عشر اتخذت العقلانية شكل أالمثالية المطلقة عند الفيلسوق الالمانى 
هيجل (1771-1834 1عععاآم), حيث يذهب إلى أن الرجود فى حقيقته روح تتطور ”فى 
التاريخ تطورًا جدلياء وآن الروح اللانهائية أو الفكرة المطلقة غير المحدودة هى حقيقة 
الوجود وأساسه» وليس المادة. لذا طانه وقف ضد الماديين ألذين يعمتبرون أن المادة اسل 
الوجود. فالادة عنده ما هى إلا تجل من تجليات الروح. ويرى هيجل أن للكون روخًا 
واحدة تتجلى فى عدة مراحل متتالية؛ حيث تنتقل الفكرة إلى نقيضهاء ثم يتصارع 
النقيضان وبتفاعلان, فشا فكرة جديدة مركبة من الفكرة ونقيضهاء وتستمر الحركة؛ 
حيث تمر الفكرة الجديدة بالمراحل الثلاث السابقة نقسها وهلم جرا. ومن هنا ففلسفة 
هيجل هى مذهب فى وحدة الوجود. 

وقد وحد هيجل بين موضوع الفاسفة وموضوع الدين. وهو امطلق أو اللامتناهى. لكن 
الاختلاف بينهما يكمن فى شكل التعبير؛ فالفلسفة تمبر بطريقة قكرية مجردةء والدين 
يعبر بشكل مجازى» وبهدا تختاف الفلسفة عن الدين؛ رغم أن المضمون مشترك وموحد 

ونظرا لأختلاف الععلانيين فى تصورهم لطبيعة العقل؛ ومن ثم اختلافهم فى النتائج 
التى توصلوا إليها خصوصا بشأن الدين؛ فإن ممالم وأسس العقلانية متنوعة؛ ولكن يمكن 
إجمالها على النحو التالى: 

- أولوية المرجعية العقلية: الفكرة الأساسية المشتركة بين العمقلانيين قى نظرية 
المعرقة هى إنكار أن القوانين الموضوعية تستمد من الطبيعة؛ وأن استنباط شروط المعرفة 
اليقينية والمبادئ والبديهيات يكون من العقل وليس من الطبيعة. 

- ارتباطط مشكلة السببية بالمقل ارتباط جوهرى؛ لأن العقل فى نهاية التحليل يرتد 
بنيويا إلى السببية. وقد انعكس هذا التصور للعقل على أللفات الأوربية! حيث نجد أن 
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كلمة "٥اه"‏ اللاتينية أو ما اشتق منها -مثل كلمة “١0ءذه۸"‏ الفرنسية و"١0ءوع۸"‏ 
الإنجليزبة- تدل تارة على ملكة المقل؛ وتارة على علافة السببية. ومن هنا فإن حديشا 
عن السببية هو حديث عن المقلانية؛ لأن السببية بشرطيها الضرورية والكلية؛ تستنبط 
عند العقلانيين من العمل الأئساتى لا من الطبيعة . وهذا الرأى الجوهرى هو التابت 
البنيوى الذى يميز كل الفلسفات العقلانية عن الفلسفات التجريبية امحضة التى ترى أن 
الروابط السببية والضرورة والكلية إنما توجد فى القرانين اموضوعية للطبيءة الخارجية. 
مستقلة استقلالا تاما عن المقل الإتسانى. 

- الجدل بشأن خوارق الطبيعة أو المعجزات» وعلى سبيل المثال أنكر هيوم الممجزة: 
لأنها أمر خارق للطبيعة بقوله لا يوجد دليل كاف على إثبات وقوع المعجزة. إلا ذلك 
الدليل الذى إذا ثبت بهتانه كان فى حد ذأته أكثر إعجاز! من الحادت الذى يعحاول 
إباته.. ولا يمكن البتة إقامة الدليل على معجزة بحيث تكون أساسا لقظاح من الدين. فى 
حين فبلها البمض الآخر؛ وتوقف أمامها فريق ثالث بغير إنكار ولا إثبات. 

مهوم العقل فى الشريعة 

إذا أردنا مقارنة ومقاربة قضية العقل بين الفلسفة والشريعة وجب أن ثفرق بدفة بين 
مفهوم العقل فى الشرع؛ ومفهومه فى نظرية المعرفة فى المدارس الفلسفية. 

فالإسلام لا يرفض العقلانية بكل أنوأاعها ومستوياتها؛ إنه يرفض فقط المةلانية 
الجذرية -أو العقلانية الأصولية إذا جاز التمبير- التى ترفض أى مصدر للمعرفة غير 
العقل. ويدعو إلى التعقل المبنى على برهنة محكمة كمرحلة من مراحل التفكير من جل 
الوصول إلى الحةيقة. ويتجلى هذا بوضوح فى دعوة القرآن الكريم للتفكر. ومخاطبته 
لأهل العقول. والقرآن نفسه قد سلك طريقة البرهنة المياشرة؛ إذ إن القرآن هو الرسالة؛ 
وهو تفسه ألبرهان عليها من حیث کكونه معجزا لا يمكن الإتيان بمثله ذهو برهان مباشر. 
كما أن القرآن يستخدم براهين جزئية على فضاياء األجزثية فى كل مرة بطرح فيها قضية 
من هذا النوع؛ ويدعو المتلقى لفحص هذه البراهين على أسس عقلانية فحصا موضوعيا 
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محايدا لدرجة توصل معها البعض إلى أن ثمة تشابها بين الاستدلالات القرآنية 
والاستدلالات النطقية؛ كما ذهب الغزالى فى كتابه "القسطاس المستقيم٠‏ الذى بين فيه 
أن أصول القياس العقلى وأشكاله مستخدمة فى الاستدلال القرآئى. ويذهب يعض 
الباحثين المعاصردن إلى القول بوجود تشابه بين المادة القرآنية وبين الفلسفة المقلية فى 
انتهاج طريق البرهان؛ وفى هذا الصدد يقول عبد الله دراز: إن أقضل ما يدل على 
التشابه بين المادة القرآنية بخاصة وبين الفلسفة؛ أن القرآن حين يعرض نظريته عن 
الحق وعن الفضياة لا يكتفى دائما بان يذكر بهما العقل؛ ويثير أمرهما باستمرار آمام 
التفكر والتأمل. وإنما يتولى هو بنفسه التدليل على ما يعدم ويتولى تسويغه". 

ويطرح القرآن قضايا تستند إلى حجية العقل المنطقى! مثل إثبات أن الله تعالى واحد. 
ولو كان له شرىك لفسدت السماوات والأرض» وهنا برتب القرآن قضية شرطية. كما دعا 
القرآن الكريم إلى استخدام البرهان هَل هاثوا بُرَهَانْكَمَ4؛ فالعقل حجة وسند يىجز 
منكر ألقرآن عن استخدأمه بشكل معحكم ضد قضايا القرآن. وقد أبطل القرآن ادعاء 
بعض الفلسفات والاأديان ألتى تقول بأن الإيمان ميدان بعيد عن العقل؛ ولا بد لمن يريد 
الإيمان أن يعطل عقله أو بتبع ما عليه الآباء والأجداد. 


ولقد شدد ألمرآن على حجية الممل, وأشار إلى العمل والتدبر والتفكر بمترادفات 
مختلفة فى عشرات المرات؛ ومن مترادفات العقل: الحجر؛ ويسمى المقل حجرا؛ لكونه 
يمنع صاحبه من ارتكاب ما يقب وتضر عاقبته. وأيضا من أسماء العقل: النهية؛ والجمع 

وعند ابن منظورء النهى: المقل يكون واحدا وجمعاء والثهية: المقل» سميت بذلك 
لأنها تنهى عن القبيع. وفلان ذو نهية أى ذو عقل ينتهى به عن القبائح ويدخل فى 
الملحاسن. 

وقال بض أهل اللغة: ذو النهية الذى ينتهى إلى رأيه وعقله. ومن مترادفات المقل فى 
مختار الصحاح القلب» وهو كذلك فى الاستخدام القرآنى. ومن أسماء المقل الفؤادء وقد 
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يعبر عن القلب بالفؤاد. ويسمى العمل لبا؛ لأنه الذى يعلم الحق فيتبعهء فلا يكون للرجل 
لب حتى يستجيب للحق ويتبعه. 

وقد آشار السرخسى فى الأصول" إلى أن العقل عبارة عن 'الاختيار الذى ببنى عليه 
المرء ما يأتى به وما يذر مما لا بنتهى إلى إدراكه سائر الحواس» فإن الفعل أو الترك لا 
يعتبر إلا لحكمة وعاقبة حميدة. والعاقبة الحميدة لا تتحقق فيما يأتى به الإنسان من 
فعل أو ترك له إلا بعد التأمل فيه بعقله. فمتى ظهرت أفماله على سنن أفعال العقلاء كان 
ذلك دليلا لنا على أنه عاقل مميز, وأن فعله وقوله ليس يخلو عن حكمة وعاقبة حميدة. 
وقد قيل إن العقل أصل لكل علم. وكان بض أهل العلم يسميه أم العلم. وقد أكثر الناس 
الخلاف فيه فيل الشرع وبعده . 

وقد سمى الفلاسفة العقلانيون من المؤمنين للتوفيق بين الدين والعقلء مثل ابن رشد 
الذى يقول فى كتابه "فصل المقال" ما نصه: ”وكان الشرع قد ندب إلى اعتبار الموجودات. 
وحبث على ذلك.. فأما أن الشرع دعا إلى اعتبار الموجودات بالعقل, وتطلب معرفتها به. 
فذلك بين فى غير آية من كتاب الله تبارك وتعالى... وإذا تقرر آن الشرع قد أوجب 
النظر بالعقل فى الموجودات واعتبارهاء وكان الاعتبار لیس شيئًا آكثر من استنباط 
المجهول من المعلوم. واستخراجه منه.. وإذا كان الشرع قد حث على معرفة الله تعالى 
وسائر موجوداته بالبرهان» كان من الأقضل, أو الأمر الضرورى, لن أراد أن يعلم الله 
تبارك وتعالى وسائر الموجودات بالبرهان؛ أو أن يتقدم أولا قيملم أنوأع البراهين 


وشروطها . 
نمف وتنعويم 


إن أبرز انتقاد يمكن توجيهه إلى العقلانية كتيار فى نظرية المعرفة أنها لم تنتبه إلى 
آهمية التجرية فى تكوين الممرفة إلا مع الفيلسوف الألمانى كانط. وقد بالغت فى البحث 
عن اليقين خارج التجرية, وأغلب العقلانيين -لاسيما غير المعاصرين- نظروا إلى العقل 
باعتباره كيانا نهائيا ثابتا ومغلقا. ولا شك أن انفلاق العقل على ذاته يؤدى إلى آلوفوع فى 
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الأوهام؛ إذ لا بد من مصادر أخرى للمعرفة.ء مثل الواقمع والطييعة والوحى والعلم 
التجريبى والرياضى والبصيرة. 

والشغرة الأساسية فى موقف كثير من العقلانيين هى الاعتقاد فى ثبات العقل 
وواحديته؛ وقد وقم أفلوطين وأرسطو وديكارت وسبينوزا وليبنتز وكانط فى هذه الثفرة 
بإضفائهم الثبات المطلق على صورة العقل ومعولاته ومبادئه. وهذا التصور أثبتت نظرية 
المعرفة الحديثة قصوره؛ لأن العقل كأة ظاهرة تاريخية قابل للتغير والتطورء وفى كل 
مرحلة تاريخية جديدة يتجاوز ذاته حیث يعيد بتاءها بشكل جديد. 

ومن الضرورى ألا يتم تصنيف جميع العقلانيين فى موقفهم من الدين فى فئة واحدة؛ 
فالمقلانية تيار واسع ومتشعب, والمنتمون إليها لم ينتهوا إلى نتائج واحدة بشأن الدين؛ 
لأن العقلانية ليست بالضرورة ضد الدين -كما أسلفنا- فهى تركيبة متنوعة تضم المؤمن 
وغير المؤمن؛ ومن ثم بنبفى الحكم عليهم فردا فردا وليس جملة واحدة. 

ورغم أن القرآن الكريم يدعو إلي تفميل العقل واحترام العلم وا منهج ألعلمي ويحض 
على البحث عن الأسباب للوصول إلى النتائج إلا أننا نرى الآن رده حقيقة عن هذه 
المفاهيم ألنبيلة فى مجتمعاتنا الإسلامية التى ياتت تؤمن بقول الشاعر 

أرى العمقل بؤسا فى المعيشة للفتى 
ولا عيشة إلا ما حباك به الجهل 
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المصادروالمراجع 
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- فى العقائد والأديان, د. أحمد الحينىء ص1۲ وما بعدهاء ومدخل إلى الفلسغة» ١د‏ .ابو اليزيد 
المجمى. | د . السيد رزق الحجر. ص1۲ . ترجمة أنطون ذكرى؛ ص٠۲‏ ومدخل إلى الفلسفة؛ ص٠۷‏ 
[الفلسفة فى الشرق. ص۸٥).‏ 
- فضل الحضارة المصردة على العلوم» ص۹١١.‏ 
أما الدكتور حسام محيى الدين الألوسى فإنه فى كتابه (بواكير الفلسفة قبل طاليس). 
مصادر فکر کونفوشيوس: كتاب الشعر كتاب التاريخ كتاب التغفيرات كتاب الطقس. 
أهم مؤلفاته: الختارات - اإلعلم المظيم - عقيدة الوسط ~ معالم فلسفته: - التفكير دون تعلم خطر - 
التملم دون تفكير عدم - استعادة القديم - التاريخ السياسى - التمييز فى التاريخ - الطريق: التعلم 
والاعتناق 
- حبرا أبراهيم جبرا [ما قبل الفلسفة.. الإنسان فى مفامرته الفكرية الأولى) 
- مدخل إلى الفلسفة» صا۸. 
تاریخ الإسلام فی الهند ص۱۹ . 
الدكتور محمد خليفة حسن فی كتابه تاريخ الأديان ص0۲ 
- ول ديو رانت . أرييل ديو رائت. قصة الحضارةء ترجمة بقيادة زكى نجيب محمود 
«Cambridge University Press «Indian Idealism «+S. DASGUPTA‏ .1962 
Oxford University Press ‘The Legacy of India <G.T. (ed.) «- GARRATT‏ .1938 
«Routledge & Kegan Paul The Nature of Man According to the Vedanta <J. ı,- LEVY‏ 
«London‏ .1956 
«The Macmillan Company «vols. I & I «Indian Philosophy :S. «- RADHAKRISHNAN‏ 
«London :George Allen & Unwin «New York‏ .1956 
«London «George Aliea & Unwin ıThe Hindu View of Life $. ı- RADHAKRISHNAN‏ 
٤ 1954‏ 
-عمر فروخ المنهاج الجديد فى القلسفة؛ دار العلم للملایین بیروت. ملا ۔۱۹۲۰. 
هذا عنوان كتاب ”جورج جيمس" 41188[ 680۲8١‏ التراث المسروقء الفلسفة اليونانية فقاسفة مصرية 
مسروقة. 
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الفلسفة فى الشرق. قلا عن: المصدر السابق (مدخل إلى الفلسفة). 
۔ صليبا جميلء تاريخ القلسفة العريبةء دار الکتاب العالمی؛ بیروت لبنان, ط٣‏ ۔ ۱۹۹٩۵‏ . 
إقبال محمد تجديد الفكر الدينى فى الإسلام» ت: عباس محمود. مطبعة لجنة التاليف والترجمة 
للنشر, ط۲ ۱۹٦۸‏ . 
ء تقلا لصاحيه عبد الوهاب جمعقر. خطاب القلسفة المعاصرة؛ ص١١‏ عن: 
Carel Hanser Yerlng 19638 ,et2 voli George Chistoph Lichtenber: “Schriften und brief‏ 
sudebrUcher.J.885.‏ 
علی سامی النشار, نشأة الفکر الفلسفی فی الإسلام الریاط, ط۷ ,۱۹۸۸. 
- محمد عبد الرحمن مرحيا, من الفلسقة اليونانية إلى القلسةة الإسلامية» ديوان المطبوعات ج. 
الجزائر: ط, ۲ ۱۹۸۲ » ص۸ , ۵۹ . 
- تقلا لصاحبهء عبد الوهاب جمفقر؛ خطاب الفلسقة المعاصرة؛ عن؛ 
p275. penguin books,1968 ıwords and things «Gellner .E‏ 
le «les traducleurs dans "histoir «- Sous la direction de Jeam dolisle et tudith woodsworth‏ 
persses de la I"unive"".1995 p.100‏ 
- كرم يوسق. تاريخ الفلسفة الأوروبية فى العصر الوسيط. دار العلمء بيروت. د(ط. س). ص(٥٠. .)٠1‏ 
le «les traducteurs dans lhistoir «- Sous la direction de Jeam dolisle et tudith woodsworth‏ 
edition UNESCO.canda.1995 p.100 :persses de la luniversité dottawa‏ 
- كرم يوسف.» تاربخ الفلسفة الأورويية فى المصر الوسيط. دار العلم. بيروت؛ د(ط» س):ص (4۵. .)١1‏ 
-كرم يوسف» تاريخ الفلسفة الأوروبية فى العصر الوسيط» ص۲٠‏ . 
- نسبة إلى" يانوس" إله الأبواب والبدايات الجديدة عند الرومان. 
”زقزوق محمود حمدی؛ دراسات فى الفلسفة الحديثة,؛ دار الفکر النربیى القاهرةء ط۲. 1۹۹۲ ص۲١‏ 
“ محمود حمدى زقزوق» دراأسات قى الفلسمة الحدينة: ص ٠١,‏ 
- بيصار محمد عبد ألرحمن, تأملات فى الفلسفة الحديثة والمعاصرةء منشورات المكتية المصرية 
بیروت؛ ط ۲ ۱۹۸۰ . 
- عبد الحميد عرفان, الفلسفة الإسلامية دراسة ونقد. مؤسسة الرسالة. ط ,۲ .1۹۹١‏ 
- تقلا لصاحبه عرفان عبد الحميد, الفلسفة الإسلامية دراسة ونقد. عن الشهرستائى, الملل 


وائنحل/۷۲١٠,‏ ۰ 
- تقلا لصاحبه محمد عابد الجابرى؛ الخطاب المريى المعاصرء عند صاعد الأندلسى» طبقات الأمم. 
مطيعة دار السمادة مصبر: ص ؛ ٣۷م‏ 


- أتظر فى آراء الشعوبية والرد عليها عند أبن عبد ريه؛ المقد الفريد ۸1/۲۷ والجاحظ. الييان 
والتييان۲-/١٠٤١١.‏ 


“ عبد الرحمن بن خلدون, المقدمةء مكتبة المشتتى-۸- بيروت» طبعة أوفست ,د(س)ص۷۹٤.‏ 
- موقع أوراق عراقية. 
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- كما هو مذكور فى كتاب حمدى زفزوق؛ دراساته فى الفلسفة الحديئة؛ نقلا عن سارتر : الوجودية 
مذهب إنساتی» تر: عبد المتعم حنفى القاهرة ,۱۹۷۷ ص١١‏ . 
«Cambridge University Press «Indian Idealism «S. «DASGUPTA =~‏ .1962 
«Oxford University Press The Legacy of India ؛G.T. (ed.) .-GARRATT‏ .1938 
«Routledge & Kegan Paul «<The Nature of Man According to the Vedanta J. ı- LEVY‏ 
London‏ .1956 
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تاريخ الفلسفة 
من قبل سقراط إلى ما بعد الحداثة 
ر 5 . r‏ 


الدأائرة هى أكمل الآأشكال الهندسية هكذا اتفق علماء 
الرياضيات وتأتى الفلسفة لتشكل الدائرة الآأكمل لكل العلوم 


المادية التى تصنع الحضارة كالرياضيات والقيزياء والكيمياء 
وغيرها. 
إن تفعيل العقل وتنشيط التفكير العلمى هما ركنا علم 
الفلسفة ولقد حظيت الفلسفة اليونانية بالنصيب الآكبر 
ولكن هذا خطأ شائع لآنه قد سبقتها فلسفات اقتربت كثيرا 
من النضج فى مصر القديمة والصين والهند وعند الميليسيين 
والآيونيين وهذا الكتاب يؤرخ للمدارس الفلسفية وللفلاسفة 
من قبل سةراط وحتى الآن مرورا بالفلسفة الإسلامية 
وفلسفة العصور الوسطى والنهضة وعصر التنوير وحتى . 
يومنا هذا. و : 
إننا نقدم هذا الكتاب للمتعلمين والمثقفين والباحثين لتدرة 
هذا النوع من الكتب وينفرد هذا الكتاب بحيادية الطرح 
والتدقيق قى كل كبيرة وصغيرة. 

فى تاريخ الفلسفة بالإضافة لسهولة الاسلوب وا 
نتوقع ان يكون هذا الكتاب إضافة مشرقة وثمينة ذف 
الإنسان العربى الذى نؤمن به ونحترمه ونقدره. 
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